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FOREWORD 


While the general aim of the Centre of Advanced 
Study in Philosophy, Banaras Hindu University, 
ag that of the other similar Centres, all functioning 
on an all India basis, is the pursuit and promotion of 
excellence in philosophical thought, one of the 
objectives set before it by this Centre is the preparation 
of Source Books or Books of Readings relating to 
important Indian philosophers and philosophical 
systems. The Centre has already published Readings 
from Yogacara Buddhism prepared by Dr. A. K. 

T Chatterjee. This Source Book is our second venture 

‘in the same direction. The selections from Sankara’s 
various commentaries included here have been made 
under my direction. The translations have been 
done by Dr. N. S. Hirematha, Senior Research Fellow 
at the Centre. It is hoped that this Source Beok 
will be found useful by scholars and students interested 
in obtaining authoritative understanding of Sankara’s 
views. 

Attempt has been made to make these selections 
comprehensive in scope. Passages have been drawn 
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from all the important commentaries of Sankara | 
comprising those on the Upanisads, the Bhagavadgita = 
and the Brahmasiitras. Care has been taken to | 
include passages relating to important metaphysical, | 


epistemological and ethico-religious issues. Lhe 
passages have been so arranged as to impart progressive 
understanding of the subtleties of the concepts and 
problems under discussion. [|| 
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T take this opportunity to express my indebted- 
noss to Dr. N. 8. Hirematha who, apart from making 
the translations, looked after the printing of the book. 
Sri A. P. Mishra, Junior Research Fellow at the 
Centre, was also associated with the preparation of 
the text in early stages; he also rendered active 
assistance in the preparation of the index. I thank 
him for this on behalf of the Centre and myself. My 
thanks are also due to Shri R. K. Berry, Manager, 
B.H.U. Press. and his staff who have been responsible 
for neat and speedy printing of this Source Book. 


CENTRE OF ADVANCED STUDY N. K. DEVARAJA 
IN PHILOSOPHY General Editor 
Banaras Hindu University 
April 26, 7977. 
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INTRODUCTION 


Sankaracarya, the founder or systematiser of 
Advaita Vedanta, is among the greatest philosophers 
of India. However, the philosophers of this land did 
not like to call, or to look upon, themselves as original 
thinkers. Sankara has commented on several Upa- 
nisads, the Bhagavadgita and the Brahmasitras, and 
in his own view he is no more than a commentator, 
or the expositor of the aforesaid texts (called Prastha- 
natray?). As the Hindus look upon the Upanisads 
(as also the Bhagavadgita) as sacred religious scrip- 
tures, Sankara’s Advaita has been accepted and 
admired both as a philosophy and as a religion. One 
reason why the philosophies in India were accorded 
religious recognition was that these philosophies 
were at the same time doctrines of Salvation. At 
quite an early date, during the time of the earliest 
Upanisads, the notion became current here that the 
highest goal of life, i.e. salvation, could be obtained 
only through knowledge. Since the attainment of 
the knowledge of reality was a task assigned to 
philosophy, philosophy here came to have a special 
status. As a consequence of this not only did philo- 
sophy come to be associated with religion, it gradually 
came to dominate the latter. Thus the question, 
“What is salvation and how can it be achieved?’ 
began to be tackled mainly by philosophical systems. 
While the orthodox thinkers, who accepted the 
authority of the Vedas, put forth the claim that their 
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views conformed to the Vedas, the so called heterodox 
thinkers, who discarded or opposed that authority, 
sought to offer philosophical justification of the 
teachings of their religious prophets. A yet another 
circumstance emerged; different interpreters of the 
Vedas began to advance divergent views regarding 
the nature of reality, salvation, etc. As a consequence 
not only the Jainas and the Buddhists, but also the 
different Schools of Hindu philosophy, came to 
formulate different standpoints in metaphysics and 
theory of salvation. Thus, for instance, the views 
of the Nyāya-Vaiśeşika and the Sarkhya-Yoga 
regarding salvation, as also their views about reality, 
are quite different from those accepted by the several 
Vedantic systems. The so-called Vedanta—i.e. the 
doctrine that claims to derive from the Prasthanatrayt 
—itself assumes diverse forms, e.g. the Advaita- 
Vedanta of Sankara, the Visistadvaita of Ramanuja, 
the Suddhadvaita of Vallabha, the Dvaita or Dualistic 
Vedanta of Madhva, etc. 

Among the Vedantie schools Sankara’s Advaita 
is generally considered to be the most important ; 
next to it, Raminuja’s philosophy of Visistadvaita 
occupies a pre-eminent position. These Vedantas 
owe their importance to the philosophical schemes, 
elaborated respectively by Sankara and Ramanuja, 
that came to be attached to them. Both these claim 
to derive from the Srutis or Scriptures. Modern 
scholars, however, are of opinion that, while 
Sankara’s system is nearer to the Upanisads, that of 
Ramanuja seems to conform better to the teachings of 
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the Bhagavadgitéa and the Brahmasitras. But, inas- 
much as the Brahmasitras of Badarayana claim to 
systematize the teachings of the -Upanisads, their 
greater affinity with Ramanuja’s system may imply 
that Sankara has succeeded better in interpreting 
the Upanisads than Badarayana himself. 


As a matter of fact, the Upanisads, particularly 
the oldest among them, viz. the Brihaddranyaka 
and the Chandogya, seem to lean heavily towards 
the Advaita. The statements termed the Mahavakyas 
by the Advaitins (viz. ‘That thou art’; ‘I am Brahman’ $ 
‘All this is Brahman and there is no plurality here’ ; 
‘This Atman is Brahman’) explicitly support the 
doctrine of the identity of Atman and Brahman; they 
also clearly disavow plurality. Similarly, the famous 
statement in the Chandogya that the effect is non- 
different from the cause and that the former differs 
from the latter in name and form only (Vdedrambhanam 
Vikaro namadheyam mrittiketyeva satyam) lends 
powerful support to the Mayavada of Sankara. Apart 
from this, the Brahman has been described both 
as cosmic and as acosmic in the Upanisads. 


Philosophically, the special importance of 
of Sankara’s Vedanta lies in the fact that that system 
constitutes itself in a well-knit, consistent doctrine 
on the basis of few fundamental concepts only. The 
Nyaya-Vaigesika recognize a plurality of real entities ; 
the inter-relations of these pose philosophical problems. 
The Sankhya-Yoga postulate a plurality of Purusas 
along with Prakriti as ultimate realities. The dualism 
of these leads to philosophical difficulties. Judged 
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by the principle of parsimony, the Advaita-Vedanta | 
claims a high place as a philosophical system. In 
this connection another important factor deserves 


‘our notice: the different concepts of the Advaitic 
‘system, being mutually well-connected, lend support 


to one another. Thus the Advaita of Sankara is a 
thoroughly consistent and a well-organized system. 
These points call for some clarification. 


The Upanisads contain the conceptions of the 
unity of Atman and Brahman, the negation of plurality 
and the imperishable character of Moksa or liberation. 
It is also stated there that by knowing the Atman 
everything else is known, and that Moksa is brought 
about by knowledge. The Advaita of Sankara offers 
a consistent explanation of these notions. Since the 
function of knowledge is to reveal the nature of the 
object known, knowledge cannot either destroy or 
create an object. Knowledge can destroy bondage 
only if the latter is an appearance ; if bondage be real, 
then it cannot be removed by knowledge. For this 
reason the Advaita Vedanta considers bondage to be 
phenomenal, i.e. an effect of nescience. It is on account 
of nescience (Avidyd), or superimposition (Adhydsa) 
due to nescience, that the eternal, ageless and blissful 
Atman appears to be perishable and subject to pain. 
The distinctions among different embodied souls are 
also due to nescience. Thus the principle of Avidya 
or Maya, accepted by the Advaita Vedanta, enables it 
to reject both the plurality of the Jivas or souls and the 
reality of the world Moksa is nothing but the self’s 
own essential nature ; the realization or attainment 
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of this nature is called Moksa or libearation. This 
Moksa automatically follows upon the destruction of 
Avidyd Moksa is not something that comes to the self 
or Jinan from outside. Since the state of Moksa is 
imperishable or eternal, it cannot be an effect of 
actions ; for all effects of actions are perishable. For 
this reason Sankara is firmly of opinion that the 
direct means for the realization of Moksa is knowlecge, 
not action. 

Sankara also accepts the possiblility of Jivan- 
mukti, i.e. liberation in the course of actual life. 
Real knowledge is the knowledge of the identity of 
Aiman and Brahman. The emergence of this 
knowledge results in the destruction of the mutual 
super-imposition (4dhyasa) of the Aiman and anatman 
one on the other. As a consequence the Atman realizes 
its difference from the body, the manas or mind, the 
senses ७९. ; it gets rid of the notions of being an 
actor and an enjoyer. This condition of freedom 
from the notion of I-ness is Moksa. Such Moksa 
is possible even when one is still alive. 

While the Upanisads make a clear mention of 
several tenets of the Advaita Vedānta, they do not | 
explicitly propound the doctrine of Maya, As a 
matter of fact the Upanisads declare the world to be 
an effect, and, occasionally, a modification of Brahman; 
they do not seem to suggest the theory of Vivaria or 
phenomenal development. Both the Brihadaranyaka 
and the Chandogya Upanisads affirm the doctrine of 
Satkaryavdda ; the distinction between Satkaryavada 
and Vivaritavdda was a later development. 
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The Vedanta recognizes three levels of existence 
or reality : Brahman, which alone has ultimate reality ; 
the visible world, which has only phenomenal reality ; 
and the objects of dream and illusory experience, 


that have only apparent or illusory reality. By the 


modification of a thing is meant its actual parvama or 
transformation into a reality or existence belonging to 
its own level; Vivartta implies apparent transformation 
of a thing into an object belonging to a different 
(lower) level. Milk and curd both belong to the pheno- 
menal level; therefore, the transformation of milk 
into curd is pariņnāma or real modification. But 
the rope’s appearing as snake is an example of Vivarlta 
or apparent modification. The appearance of the 
world in Brahman is an example of Vivartia. 


Sankara’s main contribution as a philosopher 
lies in the field of metaphysics or ontology. From 
this viewpoint, the conception of Atman has a special 
significance in his system. Another important con- 
ception is that of Moksa which is identified with the 


real nature of the self. The majority of philosophers. 


in the world seek to prove the existence of the ultimate 
reality by inference or reasoning. Both Sankara and 
Ramanuja, however, hold the view that the existence 
of Brahman or God cannot be proved through in- 


ference or reasoning. According to Ramanuja ७00: 


can be known only from Sruti or Scripture. Sankara 
states that the Atman can be known not only from 


the Scripture but also by Anubhava (experience or 
intuition), and also, to some extent, by reasoning.. 
-He particularly emphasizes the fact that the Atman- 
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is not dependent on the Pramdnas for being known or 
revealed, and that it is known through experience 
and is self-proved. All kinds of experience reveal 
or prove the existence of Atman, for no object can 
be revealed without the light of the Atman. Atman 
is of the nature of “constant presence”, its absence 
can never be experienced at all. Even during deep 
sleep, the consciousness or light called Atman is ever 
present; if its presence is not felt the reason is the 
absence of an object. Just as light becomes visible 
only against the background of an object, similarly 
the presence of the Atman is felt only during the 
course of expreience of objects. The Atman is proved 
even before the operation of the pramäānas ; pramanas 
are employed to prove the existence of objects other 
than the self, and not the existence of the self. 
Since the Advaita Vedanta identifies the Brahman 
with Aiman, the question of proving the existence 
of the former apart from the latter does not arise at 
all. However, the fact that Brahman is the cause of 
the world can be known only from the Seripture. 
In order to defend these tenets, Sankara seeks to 
demolish the views held by rival systems. 


Here we may note some features of Sankara’s 
theory of knowledge. In an important sense know- 
ledge constitutes the very nature of the self; this 
knowledge is partless, homogeneous, and unchangmg 
As such it is the light (i.e., the principle of illumination) 
that reveals the world. In a secondary sense know- 
ledge or cognition is a modification of the internal 
organ. In this sense (i.e., considered as consisting 
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of ideas or intellection) cognition is something that is 
produced and may be forgotten. Memory, volition, 
etc., are modifications of the internal organ. 


CRITICISM OF RIVAL SCHOOLS 

Sankara has successfully refuted the dualism 
of Sankhya and the pluralism of Nyaya-Vaisesika ; he 
has also criticised the Buddhist and Jaina Schools. 
He has urged two important objections against the 
Sankhya. The first objection is that the Prakriti of 
the Sankhya, being material and unconscious, cannot 
be the cause of the world, which exhibits varied 
design ; Brahaman alone is the cause of the world. 
Secondly, as the Sankhya holds, if the cause of 
Purusa’s bondage is his involvement in Prakyiti— 
i.e. his lack of discrimination between himself and 
prakriuti—then, in case Prakriti is considered eternal, 
the possibility of non-discrimination will also be 


eternal; this will endanger the possibility of ever- 


lasting Mukti or liberation. 


Criticizing the Nydya-Vaigesika metaphysics San- 
kara declares that the division of entities into substance, 


quality, ete. is unreasonable. A substance and a quality 


do not appear to be different like horse and bufallo ; 
how, then, can they be taken to be distinct ? The 
followers of Nydya-Vaisesika postulate a third en tity, 
Samavaya, to connect substance and quality, which 
is indefensible. If Samavaya is needed to connect 
substance and quality (also actor and activity, universal 
and particular), then a yet another entity would be 
needed to connect Samavayxz with substance on the one 
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hand and with quality on the other; and so on. This 
would involve infinite regress. Therefore, Sazikara 
suggests that quality, action, generality and particula- 
rity should be taken to be identical with substance. 

Sankara has also criticized the three Schools of 
Buddhism. According to the Hinayana systems 
(the Vaibhasikas and the Sautrantikas) the world of 
objects is a mere collection of momentary particulars 
(svalaksnas) ; there is no abiding substance apart from 
these particulars. These philosophers accept neither 
abiding external objects, nor the eternal Atman. The 
so called Atman of the Hindu systems is but an aggre- 
gate of the five skandhas, called ripa, Vedand, Sanjna, 
Sansakara and Vijñāna. Critieizing this view Sankara 
points out that the system fails to provide for a con- 
tinuing entity that could enjoy the state of Moksa 
or Nirvana; that term can hardly have any meaning 
for the momentary Skandhas. Apart from this, in 
ihe absence of an abiding self, it is not possible to 
account for memory, recognition, etc. 


The subjective idealist (Vijianavadin) declares 
the world to be unreal like a dream. Just as non- 
existent objects are perceived in deream, so are they 
apprehended during the so-called waking state. 
Furthermore, since ‘blue’ and ‘cognition of blue’ 
occur simultaneously, they should not be taken to be 
distinct. Only when two things are presented separa- 
tely can their distinction be experienced. This argu- 
ment from simultaneous apprehension of the object 
and its cognition (Sahopalambha) is used by the menta- 
lists to prove the identity of the two. Hence it is 
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concluded that there exist no objects apart from their 
ideas or cognitions. The celebrated Scottish philosopher 
Berkeley held a similar view. 

Sankara attempts to refute of this doctrine. 
Since the external world is known through perception 
and other pramdnas, the existence of external objects 
should be accepted. There could be no illusion of 
externality unless externality were actually apprehen- 
ded ; the illusion of externality proves the reality of 
the experience of the external. Nobody can have the 
illusion of something never experienced ; nobody ever 
has the illusion that Visnumitra appears to be the son 
of a barren woman. The prevalence or existence of 
debate and the debaters also goes to show that exter- 
nal objects, distinct from the ideas, exist. For, other- 
wise, whom it is that we seek to refute? Surely, 
nobody seeks to refute one’s own ideas. Sankara’s 
own view of the matter is that the entire phenomenal 
world continues to be real for us until the realization of 
self or Brahman. It is only after that realization that 
the world ceases to be real to us. 

The direct means for the realization of Moksa 
is knowledge ; however, our worldly actions, individual 
and social, are not without significance. The per- 
formance of actions enjoined on us leads to the purifica- 


tion of our mind and understanding ; such understand- -- 


ing alone is fit to receive the saving knowledge. Thus 
the performance of duty is indirectly instrumental in 
bringing about ultimate release. 

Gonkara has remarked at one place that all the 
pramanas, including perception etc., as also the Scrip- 
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ture, rest in the /iva who is sbuject to nescience. This 
means that the pramdnas operate only in the 
phenomenal world constituted or created by avidyd. 
Here a question arises : how, then, can these pramanas 
produce the knowledge of reality ? In reply Sankara 
points out that the pramdnas do succeed in producing 
right knowledge, even as lines, straight and crooked, 
and letters such as a, i become instrumental in the pro- 
duction of the cognition of real sounds for letters. Now 
the cognition that finally removes ignorance or avidya 
is a modification of the internal organ. This modifica- 
tion, the final vritti of the internal organ, which brings 
about the apprehansion of .non-difference between 
Altman and Brahman, while destroying ignorance, gets 
destroyed itself—even as a burning match-stick, while 
destroying a heap of dried up grass, gets burnt up 
itself. 

As we observed earlier the Advaita admits the 
possibility of liberation in actual life. The man of 
stable mind (Sthitaprajia), as described in the Bhaga- 
vadgitd, is also the jivan-mukta and saint as conceived 
by tho Advaita. Such a saint is free from egotism and 
pride and stays unaffected by the pairs of opposites, 
praise and blame, pleasure and pain, etc. Nothing in 
the world is worth desiring for such a man, he does not 
find anything in the world for which to struggle and 
fizht. Real bondage consists in attachment to things, 
wealth and power, status and fame ; the desire for these 
alone produces unrest. The jivan-mukta, the realized 
soul of Advaita Vedanta, being free from the shackles 
of aforesaid desires, is ever at peace, ever at 8886. 
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Such a saintly jivan-mukta by his balanced state of 
mind proves, so to say, the reality of the ultimate ideal 
envisaged by the Vedanta. Viewed in this light, the 
ideal of life accepted by the Vedanta ceases to be a 
matter merely of belief or argument; it acquires, on 
the contrary, the status of a value sanctioned and 
proved by actual, lived experience. 


N. K. DEVARAJA. 
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अध्याय १ 
आत्मा और ब्रह्म 


तत्व विचार 


शंकर का दर्शन अद्वेतवाद कहलाता हे, इसलिए कि इस दर्शन में तत्त्व 
पदार्थ एक ही माना गया हे, अर्थात्‌ ब्रह्म । यह ब्रह्म कूटस्थ नित्य, अपरिणामी, 
चैतन्यस्वरूप हे । चैतन्य ब्रह्म का गुण नहीं हे, उसका स्वरूप ही हे । ब्रह्म 
को सत्‌, चित्‌ एवं आनन्दरूप भी कहा जाता हे । इससे यह नहीं समझना 
चाहिए कि ब्रह्म के भोतर किसी प्रकार का विभाग या भेद हें। वास्तव में 
ब्रह्म निर्गुण हे; उसे सत्‌, चित्‌ और आनन्द कहने का तात्पर्यं यह हे कि वह 
असत्‌ , जड़ और दुःखरूप अविद्यात्मक वस्तुओं से भिन्न हे । यद्वत वेदान्त 
की अविद्या (अज्ञान, माया) ब्रह्म में ही आश्रित है, उसका वि य भी ब्रह्म ही है । 
अविद्या या माया नित्य और चेतन नहीं हे, वह दूसरा तत्त्व नहीं ह । तंत्त्व 
एक ही है, अर्थात्‌ ब्रह्म; आत्मा का निजी रूप भी ब्रह्म ही हें । ब्रह्म में 
सजातीय, विजातीय अथवा स्वगत भेद नहीं हे; अतः ब्रह्मतत्त्व एक हे । ब्रह्म 
अपरिच्छिन्न अथवा अनन्त हैँ । ब्रह्म में अनेकात्मक विश्व को प्रतीति अविद्या 
के कारण होती हुँ: सत, चित्‌, आनन्द ब्रह्म का स्वरूप लक्षण हे; ब्रह्म 
जगत का कारण है, यह उसका तटस्थ (सम्बन्घ-मूलक) लक्षण हे । 

शंकर आत्मा को स्वयंसिद्ध मानते हैं । चूँकि आत्मा ही ब्रह्म हे, इसलिए 
ब्रह्म का अस्तित्व प्रमाणापेक्षी नहीं है । आत्मा सुखरूप हे, क्योंकि वह परम 
प्रेम का विपय है--या इसलिए कि वह परार्थता से मुक्त है, परार्थ नहीं डे । 
आत्मा को दुःखी नहीं माना जा सकता, क्योंकि उस दशा में दुःख का साक्षी. 
कौन होगा ? शंकर एक अन्य युवित भी देते हे । दुःख प्रत्यक्ष का fare 
हे, आत्मा अप्रत्यक्ष है--प्रत्यक्ष का विषय नहीं हे-इसलिए दुःख आत्मा से 
भिन्न हें । 

आत्मानरूपण 


स यथोक्त आत्मा पर्यगात्परि समन्तादयाद्गतवानाकाशवद्व्यापो 
a ° e 
इत्यर्थः । शुक्र शुद्धं ज्योतिष्मद्‌ दीस्तिमानित्यर्थः । अकायमशरीरो 
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छिङ्गशरीरवजित इत्यथः | अन्नणम्‌ अक्षतम्‌ । अस्नाविरं स्नावाः शिरा 
यस्मिन्न विद्यन्त इत्यस्नाविरम्‌ । अन्रणमस्नाचिरसित्याभ्यां स्थूछशरीर- 
प्रतिषेध: | झुद्धं निर्मेठ्मविद्यारहितमिति कारणशरीरप्रतिषेघः । अपाप- 
विद्धं धर्माधमादिपापवजितम्‌ ॥ 

झुक्रमित्यादीनि वचांसि पुल्लिङ्गत्वेन परिणेयानि । स पयंगादित्युप- 
क्रम्य कविर्मनीपीत्यादिना पुल्लिङ्गत्वेनोपसंद्दारात्‌ | 

कविः क्रान्तदर्शी MASA | “नान्यो5तो5स्ति Fer’ (Fo go ३॥८।१९) 
इत्यादि श्रृतेः मनीपी मनस ईपिता सर्वज्ञ ईश्वर इत्यथः | परिभूः wast 
पर्युपरि भवतीति परिभूः | स्वयम्भूः स्वयमेच भवतीति येषामुपरि भवति 
यश्चोपरि भवति स सर्वेः स्वयमेव भवतीति स्वयम्भूः | 

(ईशावा० उ० भा०, मन्त्र ८) 

यह qatar आत्मा पर्यगात्‌ परि-सव ओर अगातू-गया हुआ हैं अर्थात्‌ 
आकाश के समान सर्वव्यापक है, श॒क्र-शुद्ध-ज्योतिष्मान यानी दीप्तिवाला 
है; अकाय अशरीरी अर्थात्‌ लिङ्ग-शरीर से रहित हे; aan यानो अक्षत ह; 
अस्नाविर हे; (जिसमें स्नाय अर्थात्‌ शिराएं न हों उसे अस्नाविर कहते हैं) । 
अब्रण और अस्नाविर इन दो विशेपणों से स्थूल शरीर का प्रतिषेध किया गया 
zi तथा वह शुद्ध निर्मळ यानी अविद्यारूप मल से रहित हे । (इससे 
कारणशरीर का प्रतिषेध किया गया हें ।) वह अपापविद्ध धर्म-अधर्म रूप 
पाप से रहित g । 

“शुक्रम्‌ इत्यादि (नपुंसक लिंग) वचनों को पुल्लिंग मे परिणत कर लेना 
' चाहिये, क्योंकि 'स पर्यगात्‌’ इस पद से आरम्भ करके 'कविः मनीपी' आदि 
शब्दों द्वारा पुल्लिंग रूप से ही उपसंहार किया हैं 

(वह आत्मा) कवि-क्रान्तदर्शी यानी wage हैं। जसा कि श्रुति कहती 
है--''इससे अन्य कोई और द्रष्टा नहीं है ।” मनीषी-मन का ईशन करने 
वाला अर्थात्‌ aaa ईश्वर । परिभू-सवके परि अर्थात्‌ ऊपर हे इसलिये परिभू 
है । स्वयम्भू स्वयं ही होता ह (इसलिए स्वयम्भू ह) । अथवा जिनके ऊपर 
है और जो ऊपर हें वह सब स्वयं ही हे, इसलिए स्वयम्भू हे | 


आत्मा की अमरता 


स होवाच नाहं मोहं ब्रवीम्यविनाशी वा अरेऽयमात्मा AT: | 
frase झीळमस्येति विनाशी न विनाइयविनाशी, विनाशशब्देन 


PY SP a “ 


theives ete अ कॅ ९ es “>- 


unon TY BIN cet करा iid 





TUM wp r 
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विक्रियाउविनाशीत्यविक्रिय आस्मेत्यर्थः | अरे मैत्रेयि, अयमात्मा प्रकृतो 5 
नुच्छित्तिधर्मा | उच्छित्तिरुच्छेद्‌:, उच्छेदोऽन्तो विनाश:, उच्ित्तिधेमोऽ 
स्येत्युच्छित्तिधमी, नोच्छित्तिधर्मा 3नुच्छित्तिधमी । नापि विक्रियाळक्षणो 
नाप्पुच्छेदळक्तणो विनाशो5स्य विद्यते इत्यथः | 


(Fo उ० भा०, ४.५.१४ ) 


उन्होंने कहा : में मोह की बात नहीं करता, क्योंकि हे मंत्रेयि ! ag 
आत्मा अविनाशी है । जिसका विनष्ट होने का स्वभाव हो उसे विनाशी 
कहते है, जो विनाशी न हो वह अविनाशी कहलाता हे । विनाशी शब्द से 
विकार सुचित होता है, अत: आत्मा अविनाशी अर्थात्‌ अविकारी हैं । अयि 
मेत्रेयि ! यह आत्मा. जिसका प्रकरण हे, अनुच्छित्तिधर्मा ह । उच्छित्ति 
उच्छेद को कहते हैं, उच्छेद-अन्त अर्थात्‌ विनाश, उच्छिति जिसका धर्म हो 
उपे उच्छित्तिधर्मा कहते हैं, जो उच्छित्तिघर्मा नहीं हे वही अनुच्छित्तिधर्मा 
कहा गया हे । तात्पर्यं यह हे कि इसका न तो विकाररूप विनाश होता हे 


और न उच्छेदरूप ही । 


यथास्मिन्बक्ष्दृान्ते दशितं, जीवेन युक्तो वृक्षों Beat रसापानादि- 
युक्तो जीवतीत्युच्यते तदपेतश्च Hat इत्युच्यते, एवमेव ag सोम्य 
adie होबाच-जीवापेतं जीववियुक्तं वाव किलेदं शरीरं म्रियते न जीवो 
भ्रियत इति | कायशेषे च सुप्रोत्थितस्य ममेदं कायंशेषमपरिसमाप्तमिति 
स्मृत्वा समापनदशेनात्‌ | जातमात्राणां च न जन्तूनां स्तन्याभिलाष- 
भयादिद्शेनाच अतीतजन्मान्तरानुभूतस्तन्यपानढुःखानुभवस्म्ृतिगम्यते ! 


( छा० So भा०, ६।११।३ ) 


जिस प्रकार कि इस वृक्ष के दृष्टान्त में यह दिखलाया गया ह कि जीव 
से युक्‍त वृक्ष अशुष्क और रसपानादि से युक्त रहता हे, इसलिए ‘ag जीवित 
है' ऐसा कहा जाता g तथा उस (जीव) से रहित हो जाने पर “मरजाता ह” 
एसा कहाजाता हे - हे सोम्य ! ठीक इसी प्रकार तू जान कि जीव से वियुक्त 
हुआ यह शरीर ही मरता है जीव नहीं मरता, ऐसा (आरुणि) ने कहा, क्योंकि 
कार्य शेप रहने पर ही सोकर उठे हुए पुरुष को “मेरा यह काम शेष रह गया 
था' एसा स्मरण करके उसे समाप्त करते देखा जाताहें। तथा तत्काळ 
उत्पन्न हुए जीवों को स्तनपान की अभिलाषा और भय आदि होते देखे जाने 
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से पूर्व जन्मों में अनुभव किये हुए स्तनपान तथा दुःखानुभव की स्मृति का 
ज्ञान होता है । 
अतोऽयमात्माऽजो नित्यः शाश्वतो अपक्षयबिवजित्तः। यो ह्यशा- 
श्रतः सोऽपक्षीयते अयं तु शाश्वतोऽत एच पुराणः पुरापि नव एवेति | 
योह्यवयवोपचयद्दारेणाभिनिवर्त्यते स इदानीं नवो यथा अंकुरादिस्त- 
द्विपरीतरत्वात्मा पुराणो वृद्धिविवजित इत्यर्थः । यत एवमतो न हन्यते 
न हिंस्यते हन्यमाने शस्त्रादिमिः शरीरे । तत्स्थोऽप्याकादाबदेच | 
(Eo उ० भा०, RIXE) 


a 


इसलिये यह आत्मा अजन्मा, नित्य और शाश्‍वत यानी क्षयरहित हे, 
वयोंकि जो अशाश्वत होता हे वही क्षीण हुआ करता हैँ ! यह eaa हैँ 
इसलिये पुराण भी हें यानी प्राचीन होकर भी नवीन ही हे । क्‍योंकि जो 
पदार्थं अवयवों के उपचय (वृद्धि) से निष्पन्न किया जाता है वही “इस समय 
क्या हूँ” ऐसा कहा जाता हे, जेसे घडा आदि । किन्तु आत्मा उससे विपरीत 
स्वभाव वाला हू, अर्थात्‌ वह पुराण यानी वृद्धि रहित हुं । क्योंकि एसा 
ह, इसलिये शस्त्रादि द्वारा शरीर के मारे जाने पर भी वह नहीं मरता--- 
उसको हिसा नहीं होतो । अर्थात्‌ शरीर में रह कर भी वह आकाश के समान 
निलिप्त ही है । 
आत्मा में गुण नहीं हे 
सनः संथोगजत्वे$प्यात्मनि दुःखस्य सावयवत्वविक्रियावत्वा नित्यत्व- 
प्रसज्ञात्‌ू। न ह्यविकृत्य संयोगिद्रव्यं गुणः कश्रिदुपयन्नपयन्वा दष्टः 
क्वचित्‌ A च निरवयवं विक्रियसाणं दृष्टं क्वचिदनित्यगुणाश्रयं वा 
नित्यमू। न चाकाश आगमवादिमिनित्यतयाभ्युपगम्यते । न चान्यो 
दृष्टान्तोऽस्ति | विक्रियमाणमपि तस्रत्ययानिवृत्तेनित्यमेचेति चेन्न, 
द्रव्यस्य अवयवान्यथास्वव्यतिरेकेण विक्रियानुपपत्तः । सावयवत्वेऽपि 
नित्यत्वमिति al सावयवस्यावयवसंयोगपूवेकत्वे सति विभागो 
पपत्तेः | 
(Jo To सा० ६।४।७) 
आत्मा में दु:ख को मन:संयोगजनित माना जाय तो भी आत्मा के साव- 
acd, विकारित्व एवं अनित्यत्व का प्रसङ्ग उपस्थित होता हॅ, क्योंकि संयोगो 
द्रव्य को विकृत किये बिना कोई गुण कहीं आता-जाता नहीं देखा गया । तथा 


_ OE खख 
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निरवयव वस्तु को कहीं विकृत होते और नित्य वस्तु को अनित्य गुणों का 
आश्रय होते नहीं देखा गया आगमोबतमतावलम्बियों ने आकाश को नित्य 
नहीं माना और इसके सिवा कोई दसरा दष्टान्त नहीं ह । 


Ay) 
> 


पुवपक्षी-विक्रत होने पर भी--“यह वही हैं 
के कारण वह नित्य ही हे--एंसा मानें तो ? 


ऐसा ज्ञान निवृत्त न होने 


सिद्धान्ती --एंसा नहीं हो सकता क्योंकि द्रव्य पदार्थ के अवयवों में परि- 
वर्तन हुए विना विकार होना सम्भव नहीं ह । यदि कहो कि सावयव होन 
पर भी वह नित्य हें तो ऐसा हो नहीं सकता, क्योंकि सावयव पदार्थं अवयव- 
संयोगपुर्वक उत्पन्न होने के कारण उसके अवयवों का विभाग होना सम्भव हे | 


आत्मा में दुःख नहीं है 

तार्किकससयविरोधादयुक्तमिति चेत्‌ न. युक्त्यापि आत्मनो दुःखि- 
त्वानुपपत्तः | न हि दुःखेन प्रत्यक्षविषयेण आत्मनो विशेष्यत्वं, 
THAI! आकारस्य रान्द्गुणवत्ववदात्सनो Ss Maca (HIT 
चेन्न, एकप्रत्ययविषयत्वालुपपत्तः । न हि सुखग्राहकेण प्रत्यक्षविषयेण 
प्रत्ययेन नित्यानुसेयस्यात्मनो विषयीकरणसुपपद्चते । 

(Zo So भा? १।४।७) 

qo किंतु नेयायिकों के सिद्धान्त से विरोध होने के कारण यह (आत्मा 
का असंसारित्व) अयव हे | 

सिद्धान्ती -एसा मत कहो. क्योंकि युवित से भी आत्मा का दुःखी होना 
सिद्ध नहीं हो सकता । प्रत्यक्ष के बिषयभूत दुःख से आत्मा विशिष्ट नहीं 
हो सकता, क्योंकि वह स्वयं प्रत्यक्ष का अविपय है । यदि कहो कि जिस 
प्रकार आकाश शब्द गुणवाला माना जाता है, उसी प्रकार आत्मा का दुःखित्व 
भी सिद्ध हो सकता हैं, तो यह भी होना सम्भव नहीं; क्योंकि उसका एक 
ज्ञान क! विषय होना असंभव हैं। सुख को ग्रहण करने वाले प्रत्यक्ष-विषयक 
ज्ञान के द्वारा नित्य अनुमेय आत्मा को विषय करना सम्भव नहीं हे । 





१ यहां प्रश्‍न उठता हे कि आकाश अनित्य गण झब्द का आश्रय होते हुए 
भी नित्य हें उत्तर में कहा गया हु कि ब्रह्मवादी आकाश को नित्य 
नहीं मानते । 
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आत्मा कर्ता नहीं है 
आत्मनः सत्तामात्र एव ज्ञानकठ्त्वं; न तु व्याप्रततया | थथा सवितुः 
qQ eœ LA 
सत्तामात्र एव प्रकाशनकतृत्वं, न तु व्याप्रततयेति तद्वत्‌ । 
(छा? उ० भा०, ८।१२।५) 


आत्मा का जो ज्ञानकतृंत्व हे वह केवल सत्तामात्र में हू, उसके व्यापृत होने 
के कारण नहीं हे । जिसप्रकार सुर्य का प्रकाशन-कर्तुत्व उसकी सत्तामात्र 
में ही है, किसी व्यापारप्रवणता के कारण नहीं हूँ, उसी प्रकार इसे समझना 
चाहिये | 
आत्मा प्रमाणों का विषय नहीं है 
नहि प्रत्यक्षेण निरूपिते स्थाण्वादो विप्रतिपत्तिभेवति ) वैनाशिका- 
स्त्बहमिति प्रत्यये जायमानेऽपि देहान्तरव्यतिरिक्तस्य नास्तित्वमेव प्रति- 
जानते । तस्मास्रत्यक्षविपयवेळक्षण्यात्‌ प्रत्यक्षात्‌ नात्मास्तिस्वसिद्धिः | 
तथाडुमानादपि । AAT आत्मास्तित्वे लिङ्गस्य दर्शितत्वाल्लिङ्गस्य च 
प्रत्यक्षविपयत्वाग्नेति चेन्न, जन्मान्तरसम्बन्धस्याम्रहणात्‌। आगमेन 
त्वात्मास्तित्वेऽवगते वेदप्रदरितलोकिकलिङ्गाविशेपेरच तदनुसारिणो 
सीमांसकास्ताकिकाश्च अहस्प्रत्ययलिङ्कानि च वेदिकान्येच स्वमतिप्रभ- 
वाणीति कल्पयन्तो वदन्ति प्रत्यक्षश्चानुमेयश्चात्मेति | 
(Jo go भाष्य १, १, १) 


स्थाणु आदि का प्रत्यक्ष निरूपण हो जाने पर उसमें किसी को संदेह नहीं 
रहता । कितु वनाशिक तो 'अहम्‌' एसी वृत्ति के उदय होने पर भी देहान्तर 
से भिन्न आत्मा के न होने का ही निश्वय करते हैं। अतः प्रत्यक्ष प्रमाण के 
विषय से विलक्षण होने के कारण प्रत्यक्ष से आत्मा के अस्तित्व को सिद्धि नहीं 
हो सकती । इसी प्रकार अनुमान से भी ( आत्मा का अस्तिस्व सिंद्धनहीं हो 
सकता )। यदि कहो कि श्रुति ने आत्मा के अस्तस्य में लिंग दिखलाया g 
और लिंग प्रत्यक्ष प्रमाण का विषय होता है, इसलिये आत्मा ( प्रत्यक्ष या 


~ अनुमान प्रमाण का भी विषय हुँ) केवल आगम का ही विषय नड़ीं ह -तो _ 


एसा कहना ठीक नहीं, क्योंकि जन्मान्तर के संबंध का किसी अन्य प्रमाण से 
ग्रहण नहीं होता । आगम प्रमाण से तथा वेदोक्त लौकिक लिंग fagi के 
द्वारा आत्मा का अस्तिस्व जान लेने पर ही उसी का अनुसरण करन वाले 
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मीमांसक और नैयाथ्रिक वैदिक अहं प्रतीति और वेदिक feat को ही ये 
हमारी युद्धि से निकले हुए तके है”; ऐसी कल्पना करते हुए कहते हे कि आत्मा 
प्रत्यक्ष और अनुमान का भी विषय हे । 


आत्मा एक साथ ज्ञाता और ज्ञेय नहीं है 


एक एवास्मा ज्ञेयत्वेन ज्ञाठृत्वेन चोभयथा भवतीति चेन्न युगपद- 
daa । नहि निरवयवस्य युगपञ्ज्ञयज्ञातृत्वोपपात्तः। आत्मनश्च 
घटादियद्विज्ञयत्वे ज्ञानोपदेशानथक्यम्‌,। नहि घटादिवत्प्रांसद्धस्य ज्ञानो- 
पदेशोऽथंचान्‌। तस्माञज्ञादृत्वे सत्यानन्त्यानुपर्पात्तः । सन्मात्रत्वं च 
अनुपपन्नं ज्ञानकतू स्वादिविशेषवत्त्वे सति | "सन्मात्रत्वं च सत्यत्वम्‌? 
तत्सत्यं’ इति श्रत्यन्तरात्‌ | तस्मात्सत्यानन्तराव्दाभ्यां सह विशेषणत्वेन 
ज्ञानराव्दस्य प्रयोगादू भावसाधनो ज्ञानशब्दः | ज्ञानं ब्रह्मत कढ त्वादि 
कारकनिवृत््यथे सृदादिवदचिद्रपतानिवत््यथ च प्रयुज्यते । ज्ञानं 
त्रह्मतिचचनास्राप्तमन्तवत्त्वं, लोकिकस्य ज्ञानस्यान्तवत्त्वदशंनात्‌ । अतः 
तन्निवृत्यथमाह्‌-अनन्तसिति | 
(ते? उ० Ure, २।१) 
शंका--एक ही आत्मा ज्ञेय और ज्ञाता दोनों प्रकार से हो सकता हुँ-एसा 
मानं तो ? 


समाधान--नहीं, वह अंशरहित होने के कारण एक साथ उभयरूप नहीं 
हो सकता । निरवयव ब्रह्म का एक साथ ज्ञेय और ज्ञाता होना संभव नहीं 
हे । इसके अतिरिवत यदि आत्मा घटादि के समान विज्ञेय हो तो ज्ञान के 
उपदेश की व्यर्थता हो जायगी । जो वस्टु घटादि के समान प्रसिद्ध हे उसका 
ज्ञान का उपदेश सार्थक नहीं हो सकता । अतः उसका ज्ञातृत्व मानने पर 
उसकी अनन्तता नहीं रह सकती । ज्ञान कर्तृत्वादि विशेष से युक्‍त होने पर 
उसका सन्मात्रत्व भी सम्भव नहीं हें। और “वह सत्य हँ इस एक अन्य 
श्रुति से उसका सत्यरूप होना हो समन्मात्रत्व हे अतः ‘Aca’ और 'अनन्त' शब्दों 
के साथ विशेषणरूप से ‘ara’ शब्द का प्रयोग किये जाने के कारण वह भाव 
वाचक ह । अतः ज्ञानं aa’ इस विशेषण का उसके कर्तृत्वादि कारकों की 
निवृत्ति के लिये प्रयोग किया जाता हे । ज्ञानं ब्रह्म एसा कहने से ब्रह्म का 
अन्तवत्त्व प्राप्त होता है, क्योंकि लौकिक ज्ञान अन्तवान्‌ ही देखा ग्या हें । 
अत: उसको निवृत्ति के लिये 'अनन्तम्‌' ऐसा कहा गया हे । 
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आत्मा ही ज्ञातव्य; एक ज्ञान से सर्वज्ञान 


अनिज्ञीतत्वसामान्यादात्मा ज्ञातव्योडनात्मा च । तत्र कस्मादात्मो- 
पासने एव यत्न आस्थीयते “आत्मेत्येवोपासीत” इति नेतरविज्ञान 
इति | अत्रोच्यते-तदेतदेव प्रकृतं पदनीयं गमनीयं नान्यत्‌ । अस्य 
स्वस्येति निर्धारणार्था पष्ठी। अस्मिन्सबेस्मिन्नित्यथेः। यदयमात्मा 
यदेतदात्मतत्त्वं किं न विज्ञातव्यभेवान्यत्‌ | न। किं तहि, ज्ञातव्यत्वेऽपि 
न प्रथरज्ञानान्तरमपेक्षत आत्मज्ञानात। कस्मात्‌ ? अनेनात्मना 
ज्ञातेन हि. यस्मादेतत्सर्वमनात्मजातं अन्यद्यत्तत्सवं समस्तं वेद जानाति | 
(Jo Jo भा?, १।४।७) 
पूर्वपक्षी - किन्तु पूर्णतया ज्ञात न होने में समान होने के कारण तो आत्मा 
और अनात्मा दोनों ही ज्ञातव्य हे । फिर इनमें से “आत्मेत्येवोपासीत'' इस 
वाक्य के अनुसार आत्मोपासना में ही यत्न करने की आस्था क्‍यों को जाय, 
अनात्मोपासना में क्यों नहीं ? 
सिद्धान्ती - इस पर हमारा कथन हँ कि इन सब में यह प्रकृत आत्मा ही 
पदनोय अर्थात्‌ गन्तव्य हे, अन्य (अनात्मा) नहीं । "अस्य सर्वस्य” इस पदों 
में निश्‍चयाथिका षष्ठी हे, इसका तात्पर्य “अस्मिन्‌ रावस्मिन्‌' (इस सव में) 
एसा हे । "'यदयमात्मा” अर्थात्‌ यह जो आत्मतत्त्व हे (वह सब में गन्तब्य- 
ज्ञातव्य है) तो क्या अन्य कुछ ज्ञातव्य ही नहीं हें ? नहीं, ज्ञातव्य होने पर भी 
उसे आत्मज्ञान से भिन्न किसी ज्ञानान्तर की अपेक्षा नहीं हे। क्यों नहीं है ? 
क्योंकि इस आत्मा के जान लेने पर ही अन्य जो कुछ अनात्मजात हें उन सभी 
को पुरुष जान लेता हूं । 


आत्मज्ञान का अथ 


ज्ञानं च तस्मिन्परात्मभावनिव्वत्तिरेव | न तस्मिन्साक्षादात्मभावः 
masa, विद्यमानत्वादात्मभावस्य | नित्यो ह्यात्मभावः सवस्यातद्विषय 
इव प्रत्यवभासते | तस्मादतद्विषयाभासनिव्रृत्तिव्यतिरेकेण न तस्मिन्ना- 
त्मभावो विधीयते । अन्यात्मभावनिवृत्तो आत्मभावः स्वात्मनि स्वा- 
भाविकः यः सः केवलो भवतीत्यात्मा ज्ञायत इत्युच्यते, स्वतश्चाप्रमेयः 
प्रमाणान्तरेण न बिषयीकियते इति उभयमप्यविरुद्धमेव | 


(go So भाष्य, ४, ४, २०) 


- 
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यहाँ पर देहादि अनात्म वस्तुओं में आरोपित आत्मभाव की निवृत्ति ही 
ब्रह्मविषयक ज्ञान है । उस (ब्रह्मा) में साक्षात्‌ आत्मभाव करने की आवइयकता 
नहीं है, क्योंकि आत्मभाव तो उसमें विद्यमान ही है । सव का ही ब्रह्म के साथ 
आत्मभाव नित्यसिद्ध है, केवल अज्ञानवश वह अब्रह्म विषयक सा प्रतीत होता 
है, अतः अब्रह्म विषयक आत्मावभास की निवृत्ति के सिवा उसमें आत्मभाव का 
बिधान नहीं किया जाता । अन्यात्मभाव की निवत्ति हो जाने पर अपने आत्मा 
मं जो स्त्राभाविक आत्मभाव हें शद्ध हो जाता हे, इसलिए आत्मा जान लिया 
गया - ऐसा कहा जाता हें, किन्तु स्वयं वहू अप्रमेय हे--किसी भी अन्य प्रमाण 
का तियय नहीं होता, अतः उसका अप्रमेयत्व और ज्ञान दोनों विरुद्ध नहीं हं । 


आत्मज्ञान का महत्व और प्रक्रिया 


तच्च आत्मज्ञानं सर्वसंन्यासाङ्गविशिष्टम्‌ | आत्मनि च विज्ञाते 
सवेमिदं विज्ञातं भवति । आत्मा च प्रियः सचस्मात्‌। तस्मादात्मा 
द्रष्टटय:। स च श्रोतव्यो मन्तव्यो निदिध्यासितव्य इति च द्शेनप्रकारा 
उक्ताः। तत्र श्रोतव्यः आचार्यागमाभ्यास्‌ । सन्तव्यस्तकतः। तत्र 
च तके क्तः “आत्मैवेदं सब” इति प्रतिज्ञातस्य हेतुवचनात्मेकसामा- 
न्यत्बं आत्मेकोदूसवत्बं आस्मेकप्रळ्यस्ं च | 
(go Jo भा?, २।५।१) 
वहू आत्मज्ञान सवंसंन्यास रूप अंग से युक्त आत्मज्ञान ही हे । आत्मा 
का ज्ञान होने पर यह सब कुछ ज्ञात हो जाता हे और आत्मा सबसे अधिक 
प्रिय हु इसलिए आत्मा का साक्षात्कार करना चाहिए तथा उसी का श्रवण, 
मनन और निदिध्यासन करना चाहिए-ये उसके साक्षात्कार के प्रकार वतलाय 
गये हैं । इनमें आत्मा का श्रत्रण तो आचार्ये और शास्त्र के द्वारा करना 
चाहिए । इसमें तके यह बतलाया ह कि जहाँ “यह सब आत्मा ही हे” एसो 
प्रतिज्ञा को है, उसमें एक मात्र आत्मा का ही सब में सामान्य रूप से विद्यमान 
रहना, एक आत्मा से ही सवका उत्पन्न होना और एक आत्मा में ही सवका 
लीन होना--ये उसके हेतु बतलाये गये हें । 
नामरूप आत्मा से इतर है 


AIL: आत्मधमत्वेनाभ्युपगच्छति, तस्य तस्य नामरूपात्मकत्वा- 
भ्युपगमान्नामरूपाभ्यां चात्मनोऽन्यत्वाभ्युपगमात्‌ “आकाशो वै 
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नामरूपयोनिंवहिता ते यदन्तरा तदूत्रह्म” इति श्रतेः “नामरूपे व्या- 
करवाणि” इति च। उत्पत्तिप्रयात्मके हि नामरूपे तद्विलक्षणं 
न्च ब्रह्मं | 
(Jo उ० भा०, २।१।२० ) 
पूर्वपक्षी जिस जिसको आत्मा के धर्मरूप से स्वीकार करता हूँ, उसी-उसी 
को नामरूपात्मक माना गया हुं और “आकाश” (ब्रह्म) ही नाम एवं रूप 
का निर्वाह करने वाला हुँ, ये जिसके अन्तर्गत हैं, वह ब्रह्म हँ” इस श्रुति से 
तथा “मैं नाम रूपों को व्यक्त करूँ” इस वाक्य से भी नाम आर रूपों से 
आत्मा का अन्यत्व स्वीकार किया गया हु नाम और रूप ही उत्पत्ति एवं 
प्रलय रूप हे तथा ब्रह्म उनसे भिन्न g 


आत्मा की अननुमेयता 


यो हि आत्मानमेव न जानाति स कथं सूढस्तदूगतं भेदमभेदं वा 
जानीयात्‌? तत्र किमनुमिनोति ? केन चा लिङगेन ? न ह्यात्मनः 
स्वतो भेदप्रतिपादकं किंचिल्लिङ्गमस्ति, येन लिङ्गेनात्मभेदं साधयेत्‌ | 
यानि लिङगान्यात्मभेदसाधनाय नासरूपवन्त्युपन्यस्यन्ति, तानि नास- 
रूपगतानि उपाधय एच आत्मनो घटकरका पचरकभूछिद्राणीच आकाशस्य | 
यदाकाशास्य भेदलिङ्गं पञ्यति तदा आत्मनोऽपि भेदलिङ्गं लभेत स: | 
न ह्यात्मनः परतो विशेषमभ्युपगच्छद्भिस्ताकिकशतेरपि भेदाळिङ्गात्मनो 
दशयितुं शाक्यते | स्वतस्तु दूरादपनीतमेचाविषयत्वादात्मनः | 
(Jo Yo भाष्य, २।१।२०) 
जो आत्मा को ही नहीं जानता वह As पुरुष किस प्रकार उसके भेद या 
अभेद को जान सकता हे? एसी स्थिति में वह क्या अनुमान करता हे 
जर किस लिंग के द्वारा करता हे? आत्मा का अपने से भेद प्रतिपादन 
करने वाला कोई लिंग तो हे नहीं, जिस लिंग के द्वारा वह आत्माओं का 
भेद सिद्ध कर सके । जिन नामरूपवान्‌ लिगों का आत्मभेद सिद्ध करने के 
लिए उल्लेख किया जाता हे, वे तो आकाश की उपाधि घट, कमण्डलू अपवरक 
(झरोखा) और afaa के समान आत्मा की नाम-रूपगत उपावियांहो हँ । 
यदि वह आकाश के भेद का अनुमापक लिंग देखता हे तो आत्मा के भेद का 
लिंग भो पा सकता हे । कितु अन्य (उपावियों) से भो आत्मा का भेद 
मानने वाले संकडों ताकिकों द्वारा भी आत्मा के भेद का वास्तविक लिंग नहीं 
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दिखलाया जा सकता हैं, स्वत: तो आत्मा में भेद होना दर की ही बात 
वयोकि वह किसी का विषय नहीं है । 


आत्मा की स्वयंसिद्धता 


आत्मत्वाश्वात्मनो निराकरणदाक्षीनुपपात्तिः । न ह्यात्मागन्तुकः कस्य- 
चित्स्वयंसिद्धत्वात्‌, न ह्यात्मात्मनः प्रमाणमपेक्ष्य सिद्धयति । तस्य हि 
प्रत्यक्षादीनि प्रमाणान्यप्रसिद्धप्रमेयसिद्धये उपादीयन्ते "`` `` आत्मा 
तु प्रमाणादिव्यवहाराश्रयत्वात्मागेव प्रमाणादिव्यवहारात्‌ सिद्धयति। 
न चेहशस्य निराकरणं सम्भवति | आगन्तुक हि वस्तु निराक्रियते 
न स्वरूपं। य एव हि निराकर्त्त तद्देव तध्य स्वरूपम्‌ । न ह्यग्नेरोष्ण्य- 
मर्निना निराक्कियते | 
(त्र सू? भा० ARI) 
सत्रका आत्मा (स्वरूप) होने से आत्मा के निराकरण को शक्रा अनुपपन्न 
। आत्मा किसी कारण का आगन्तकक्रायं नहीं ह, क्योंकि वह स्वयसिद्ध 
| अपन में प्रमाण को अपेक्षा कर आत्मा सिद्ध नहीं होता ह, उसके प्रत्यक्ष 
आदि प्रमाण अप्रसिद्ध प्रमेय को सिद्धि के लिये गृहीत होते gro आत्मा तो 
प्रमाण आदि व्यवहार से पूर्वे हो सिद्ध हे, एसे स्वयंसिद्ध आत्मा का निराकरण 
नहीं हो सकता हें। आगन्तुक वस्तु का हो निराकरण होता है, स्वरूप क 
निराकरण नहीं होता । जो कि निराकर्ता ह वही उसका स्वरूप हे । अग्नि 
के औष्ण्य का अग्नि से निराकरण नहीं होता | 
आत्सचेतन्य का व्यभिचार संभव नहीं 
स्चरूपव्यभिचारिषु पदार्थेषु चेतन्यस्याव्यभिचाराद्यथा यथा यो यः 
पदार्थो ज्ञायते तथा तथा ज्ञायमानत्वादेच तस्य तस्य चेतन्यस्याव्यभि- 
चारित्वम्‌ । चस्तुततवं भवति किञ्चिन्न ज्ञायत इति चानुपपन्नम्‌ । रूपं 
qaad न चास्ति चक्षुरिति यथा । व्यभिचरति तु ज्ञेयं ज्ञानं न 
व्यभिचरति कदाचिदपि ज्ञेयम्‌ । ज्ञयाभावेपि ज्ञेयान्तरे भावाञ्ज्ञानस्य | 
न हि ज्ञाने सति aa नाम भवति कस्यचित्‌ | सुषप्तेऽद्शानाञ्ज्ञानस्यापि 
सुषुप्तेऽभावाञ्ज्ञयवञ्ज्ञानस्वरूपस्य व्यभिचार इति चेत्‌। न। ज्ञयाव- 
भासकस्य ज्ञानस्यालोकवउ्ज्ञयाभिव्यञ्जकत्वात्‌ स्वव्यङग्याभावे आलांका- 
भावानुपपत्तिवत्‌ अप्रतीतेषु वस्तुषु सुषुप्ते विज्ञानाभाचानुपपत्तः | 
(प्रश्‍न० So भा० ६,२) 
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स्वरूपतः परिवर्तनशील पदार्थों में चेतन्य व्यभिचरित नहीं होता ह इससे 
जैसे-जैसे जो-जो पदार्थ जाना जाता हे उस रूप में जाने जाते हुए ही उस-उस 
चैतन्य का व्यभिचरित न होना हे । वस्तु तत्व है कुछ जाना नहीं जाता हें 
यह कहना HATTA भी है । TA रूप दिखाई देता हँ पर चक्षु ही हे । ज्ञेय 
का तो ज्ञान में व्यभिचार होता हे परन्तु ज्ञान का ज्ञेय में कभी व्यभिचार नहीं 
होता । एक ज्ञेय के अभाव मे दूसरे ज्ञेय का ज्ञान होता है । यह बात नहीं हैं 
कि ज्ञान के न रहने पर किसी की ज्ञेय नाम की कोई वस्तु हैं । यदि यह कहें 
कि gafa में ज्ञान के न हीने से स्वरूप का भी अभाव होने के कारण ज्ञान में भी 
व्यभिचार होता हे तो ठीक नहीं क्योंकि ज्ञान तो ज्ञेस का अवभासक ह । जस 
प्रकाश ज्ञेय को अभिव्यक्त करता हुं तथा अभिव्यक्त करने वालो वस्तु के 
अभाव में प्रकाश का अभाव नहीं माना जा सकता उसी प्रकार प्रतीति की 
विषयभूत वस्तुओं के gafa में रहने से विज्ञान का अभाव भी नहीं माना 
जा सकता | 


वेनाशिको ज्ञेयाभावे ज्ञानाभावं कल्पयत्येवेति चेत्‌, येन तदभावं 
थ्ट्‌ q “Ag 4 
कल्पयेत्‌ तस्याभावः केन कल्प्यते इति वक्तञ्यम बेनाशिकेन । तदभा- 
वस्यापि ज्ञेयत्वाउ्ज्ञानाभावे तद्‌डुपपत्तेः | 
(प्रशन० उ० भा० ६२) 

मध्यस्थ-परन्तु बेनाशिक तो ज्ञेय के अभाव में ज्ञान के अभाव की कल्पना 
करता ही हैं 

सिद्धान्ती--उस वनाशिक को यह बतलाना चाहिये कि जिस (ज्ञान) से 
ज्ञेय के अभाव की कल्पना की जातो है उसका अभाव किससे कल्पना किया 
जाता हें? क्योंकि उस ज्ञान का अभाव भी ज्ञेयरूप होने के कारण विना 
ज्ञान के सिद्ध नहीं हो सकता । 


जीव निरूपण 


जीवो हि नाम चेतनः शरीराध्यक्षः प्राणानां धारयिता, तत्प्रसिद्ठ- 
निंवेचनाच्च । स कथमचेतनस्य प्रधानस्यात्मा भवेत्‌। आत्मा हि 
नाम स्वरूपम्‌ | नाचेतनस्य प्रधानस्य चेतनो जीवः स्वरूपं भवितुमहेति | 
अथ तु चेतन ब्रह्म मुख्यमीक्तितर परिगृह्यते, तस्य जीवविषय आत्मशच्द्‌ 

प्रयोग उपपद्यते | 
(Ho सू० भा० १।१।६) 
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जीव चेतन शरीर का स्वामी और प्राणों का धारण करने वाला हे, यह 
अर्थ लोकप्रसिद्ध और arfa के अनसार हें। वह चेतन जीव अचेतन प्रधान 
का आत्मा किस प्रकार होगा ? आत्मा का अर्थ स्वरूप हुँ, अतः सुतरां चेतन 
जीव अचेतन प्रधान का स्वरूप नहीं हो सकता । यदि चेतन ब्रह्म मुख्य 

ता ग्रहण किया जायतो वहाँ उस (परदेवता) का जीव विषयक आत्म 
शब्द का प्रयोग उपयुक्त हे 


जीवो हि नाम देवताया आभासमात्रम्‌ । बुद्धयादिभूतमात्रासंसगे- 
जनितः, आदर्श इव प्रविष्टः पुरुषप्रतिब्रिम्चो जलादिष्विव च सूर्यीदीनाम्‌। 
अचिन्त्यानन्तशक्तिमत्या देवताया बुद्धवादिसम्बन्धश्चेतन्याभासो देवता 
स्वरूप विवेकाग्रहणनिमित्तः सुखी दुःखी मूढ इस्याद्यनेक विकल्पप्रत्य- 
हेतुः । छायामात्रेण जीवरूपेणानुप्रविष्टत्वादंबता न देहिकेः स्वतः 
सुखदुःखादिभिः सम्त्रध्यते । तथा पुरुपादित्यादयः आदर्शोदकादिषु 
च्छायामात्रेणालुप्रचिष्टा आदर्शोदकादिदोपेनंसम्बव्यन्ते, तद्वदेबतापि | 
“सूर्या यथा सलोकस्य चक्षुनळिप्यते' चाक्षुपवाद्यदोपेः । एकस्तथा 
सवभूतान्तरात्मा न लिप्यते लोकढुःखेन वाह्यः ॥” “आकाशवत्स- 
यंगतः्च नित्यः” इति हि काठके। `ध्यायतीच लीलायतीव” इति च 
वाजसनेयके | AT च्छायामात्रश्चेञजोवरे WIT प्राप्तः तथा परलो- 
केहळोकादि च तम्य। नेष दोषः। सदात्मना सत्यस्वाभ्युपगमात्‌ | 
सवं च नामरूपादि सदात्मनेव सत्यं चिकारजातं, स्वतस्त्वनृतमेव | 

“वाचारम्भणं विकारो नामधेयं” इत्युक्तत्वात्‌ | तथा जीवोऽपीति। 
(छा? उ० भाष्य, ६।३।२) 


जीव तो उस देवता का आभास मात्र हे, जो दर्पण में प्रविष्ट हुए पुरुष 
के प्रतिबिम्ब के समान तथा जळ आदि में प्रविष्ट हुए सुर्यं के आभास के 
समान बुद्धि आदि भूतमात्राओं के संसग से उत्पन्न हुआ हे । अचिन्त्य एवं 
अनन्त शक्ति से युक्त उस देवता का बृद्धि आदि से सम्बन्ध रूप जो चेतन्या- 
भास है वही उस देवता के स्वरूप का विवेक ग्रहण न करन के कारण सुखी 
दुःखी, मूढ़ इत्यादि अनक विकल्पों को प्रतीति का कारण होता हे । छाया- 
मात्र जीवरूप से अनुप्रविष्ट होने के कारण वह देवता स्वयं देह के सुख-दु:खादि 
से सम्वद्ध नहीं होता । जिस प्रकार दपण और जल आदि में छायामात्र से 
-अनुप्रविष्ट हुए मनुष्य और सूयं आदि दपण और जल आदि के दोषों से लिप्त 
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नहीं होते उसी प्रकार वह देवता भी निलिप्त रहता है। “जिस प्रकार 
सम्पुर्ण लोक का चक्षुरूप सूर्य चक्षु सम्बन्धी बाह्य दोषों से लिप्त नहीं होता 
उसी प्रकार समस्त प्राणियों का एक ही अन्तरात्मा लोकिक दुःखों से लिप्त 
नहीं होता बल्कि उनसे बाहर रहता ह तथा वह आकाश के समान सवत्र 
व्याप्त एवं नित्य हे” इस प्रकार कठोपनिषद्‌ में तथा 'मानो ध्यान करता हैं, 
मानो चेष्टा करता हे' इस प्रकार बृहदारण्यकोपनिषद्‌ में भो कहा z | 


शंका -यदि जीव छायामात्र ही हे तो बह मिथ्या सिद्ध होता हं तथा 
उसके परलोक, इहलोक आदि भी मिथ्या ही ठहरते है । 


समाधान -एसा दोष नहीं है क्योंकि सत्स्त्रूप से उसका सत्यत्व स्तीकार 
किया गया हे । सारा नामरूपादि विकारज,त सत्स्वरूप से ही सत्य हैं, 
स्वयं तो वह मिथ्या हो ह क्योंकि विकार तो केवळ कहने के लिये नाममात्र 
एसा कहा जा चका है, ऐसा ही जीव भी हे । 


योऽयं संसारी जीवः सः उभयलक्षणेन तच्वाप्रतिवोधरूपेण बीजा- 
त्मना अन्यथाग्रहणलक्षणेन चानादिकालप्रवृत्तेन मायाळक्षणेन ममायं 
पिता पुत्रोऽयं नप्ता क्षेत्रं गृहं पशवोऽहमेषां स्वामी सुखी दुःखी क्षयितो- 
ऽहमनेन वर्धितञ्चानेनेत्येचम्प्रकारान्स्वप्नान्‌ स्थानद्वयेऽपि पञ्यन्‌ सुप्तो, 
यदा वेदान्ताथतत्त्वाभिज्ञन परमकारुणिकेन गुरुणा AAT त्वं हेतुफळा 
त्मकः कि तु तत्त्वमसि? इति प्रतिवोध्यमानो तदैवं प्रतिबुध्यते | 

(मा० का० भा०, ७।१६) 

यह जो संसारी जीव हे वह 'तत्त्वाप्रतिबोधरूप बीजात्मिका एवं अन्यथा- 
ग्रहणरूप अनादिकाल से प्रवृत्त मायारूप निद्रा के कारण (स्वप्न और जागरित) 
दोनों ही अवस्थाओं में 'यह मेरा पिता हे, यह पुत्र हं, यह नाती हैं, ये मेरे क्षेत्र, 
गृह और पशु हैं, में इनका स्वामी हुं तथा इनके कारण सुखी-दुःखी, क्षय और 
वृद्धि को प्राप्त होता हूँ, इत्यादि प्रकार के स्वप्न देखता हुआ सो रहा हे । 
जिस समय वेदान्तार्थं के तत्व को जानने वाले किसी परम कारुणिक गुरु के 
द्वारा 'तु इस प्रकार हेतु एवं फलस्वरूप नहीं हे, किन्तु तू वही हे' इस प्रकार 
जगाया जाता हे उस समय उसे एसा बोध प्राप्त होता हू | 

दष्टिश्रतिमतिविज्ञातयो हि जीवस्य स्वरूपम्‌ | तच्च शरीरादससुस्थि- 
तस्यापि जीवस्य सदा निष्पन्नमेव दृश्यते । सर्वो हि जीवः पश्यन्‌ श्रण्वन्‌ 
मन्वानो चिजानन्‌ व्यवहरत्यन्यथा व्यवहारानुपपत्तः । तच्चेच्छरीरात्स- 
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मुत्थिमस्य निष्पद्येत प्राक्‌ समुत्थानात्‌ EA व्यवद्यारों विरुध्येत। अतः 
किमसात्मकसिद॑ शारीरात्समुत्थानं, किमात्मिका वा स्वरूपेणाभि- 
निष्पत्तिरिति | 
अन्नोच्यते - प्राग्विवेकविज्ञानोत्पत्तेः = शरीरेन्द्रियमनोयुद्धिविपय- 
वेदनोपाधिमिः अविविक्तमिव जीवस्य दृष्ट्यादिञ्योतिःस्वरूपं भवति | 
यथा शुद्धस्य स्फटिकस्य स्वाच्छयं झोक्ल्यं च स्वरूपं प्राग्विवेकग्रहणात्‌ 
रक्तनीळाय़्पाधिभिरनिविक्तमिच भवति | प्रमाणजनितविवेकग्रहणात्तु 
पराचीनः स्फटिकः स्वाच्छयेन शोक्ल्येन च स्वेन रूपेणाभिनिष्पद्यते 
इत्युच्यते प्रागपि तथैव सन्‌ । तथा देह्याद्भपाध्यविविक्तस्येव सतो जीवस्य 
श्रतिक्रतं विवेकविज्ञानं शरीरात्समुत्थानं. विवेकविज्ञानफलं स्वरूपेणाभि- 
निष्पत्तिः केवळात्मस्वरूपावगतिः । तथा विवेकाविवकमात्रेगेवात्मनोऽ 
शरीरत्वं Uae च, मंत्रवणोत्‌ “अशरीरं शारीरेयु' 'शरीरस्थोऽपि- 
कोन्तेय न करोति न लिप्यते? इति च सशरीरत्वादारीरत्वविशेपाभाव- 
स्मरणात्‌ । तस्माद्िवेकविज्ञानाभावाद्नाविभूतस्वरूपः सन्‌ विवेकः 
विज्ञानादाविभूंतस्वरूप इत्युच्यते । न त्वन्याद्शावाविभावानाविभावो 
बरूपस्य संभवतः, स्वरूपस्वादेव | एवं सिथ्याज्ञानङ्धत एव जीवपरसेश्वर- 
ANA न वस्तुक़्तः, व्योमबदसंगत्वाबिशेषात्‌ | 
(त्र० सू० भा०, १।३।१९) 
दर्शन, श्रवण, मनन और विज्ञान हो जीव का स्वरूप हे । वह शरीर से 
अभिमान को न त्याग करने वाले जोव में भी सदा रहते हें । सभी जीव देखते, 
सुनते, विचार करते और समझते हुए ब्यवहार करते हे, अन्यथा व्यवहार की 
उपपत्ति नहीं होगी । वह स्वरूप यदि शरीर से अभिमान त्याग करन से 
निष्पन्न होता हो तो समृत्थान से पूर्वं देखा गया व्यवहार बाधित हो जायगा, 
अतः शरीर से समुत्थान का स्वरूप क्या हे और स्वरूप से अभिव्यक्ति का स्वरूप 
बया है ? सिद्धान्ती इसके उत्तर में कहते हूँ--जसे शुद्ध स्फटिक को स्वच्छता 
और शुक्लरूप विवेक ज्ञान होमे से पुर्व रक्‍त, नील आदि उपाधियों से अविविक्त 
सा होता हें, aa विवेक ज्ञान को उत्पत्ति होने से पूर्वं शरीर, इन्द्रिय, मन, afa, 
विषय वेदनारूप उपाधियों से जीव की दृष्टि आदि ज्योतिःस्वहप अविविक्त-सा 
होता हे । यद्यपि विवेक ज्ञान के पुर्व में भी स्फटिक dar शुक्ल और स्वच्छ 
था, तो भी प्रमाणजनित विवेक ज्ञान के अनन्तर तो स्फटिक अपने स्वच्छ और 
शकल रूप से अभिव्यक्त हुआ कहा जाता हें। उसी प्रकार देह आदि उपाबियों 
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से अविविवत हुए जीव का श्रतियों से उत्पन्न हआ वबिवेकविज्ञान ही मानो शरीर 
से समृत्थान ह और इस विवेक विज्ञान का फल केवल आत्मस्वरूप का 
साक्षात्कार ही स्वरूपाभिव्यक्ति हे । इसी प्रकार 'जो शरीर में अशरीर हे' इस 
मंत्र से विवेक और अविवेक मात्र से ही आत्मा अशरीर और सशरीर हं ATT 
हे कौन्तेय ! वह शरीर में स्थित हुआ भी वास्तव मे न करता ह ओर न 
किसी कर्म से लिप्त होता हे' इस प्रकार सशरीरत्व और अररीरत्व विषयक 
विशेषाभाव--भावाभाव की स्मृति हं । इसलिये विवेकज्ञान के अभाव से 
अनभिव्यक्त स्वरूप होता हुआ भी जीव विवेक विज्ञान से अभिव्यक्त स्वरूप 
होता हँ ऐसा कहा जाता है । अन्य प्रकार से अभिव्यक्ति और अनभिव्यक्त 
स्वरूप में संभव नहीं है, क्योंकि वह स्वरूप हे । उसा प्रकार जीव और ईइवर 


का भेद मिथ्या ज्ञान से अन्य हे वास्तविक नहीं हैं, क्योंकि आत्मा में आकाश के , 


समान असंगत्व अविशेप g । 


आत्मलाभ का अकार 


योऽयमात्मा व्याख्यातो, यस्य ळाभः परः पुरुषार्था, नासो वेदशयास्त्रा- 
ध्ययनवाहुल्येन प्रवचनेन लभ्यः । तथा न मेधया म्रन्थाथेधारणशच्छ्या । 
न बहुना श्रतेन नापि भूयसा श्रवणेनेत्यथः। केन तहि ळभ्य इत्युच्यते -- 
यमेव परमात्मानमेवेष विद्वान्त्रणुते प्राप्तुमिच्छति तेन वरणेनप परमात्मा 
ळभ्यो नान्येन साधानान्तरेण | नित्यळव्धर्वभावत्वात्‌। कीदृशोऽसौ 
विदुष आत्मलाभ इत्युच्यते-तस्यप आत्मा अविद्यासंछुन्नां स्वां परां ag 
स्वात्मतत्त्व॑ स्वरूपं विवर]ुते प्रकाशार्यात, प्रकाश इव घटादिविद्यायां 
सत्यामाविभवतीत्यथः। तस्मादन्यत्यागेन आत्मळाभप्राथनेच AH- 
ळाभसाधनमित्यथः | 
(मुण्ड० उ० भा०, ३।२।३) 
जिस प्रकार इस आत्मा की व्यवस्था की गई ह. जिसका लाभ ही परम 
पुरुषार्थं हे वह वेदशास्त्र के अधिक अध्ययन-रूप प्रवचन से प्राप्त होने योग्य 
नहीं है । इसी प्रकार वह न मेधा-ग्रन्थ के अर्थ को धारण करने की शक्ति से 
और न अधिक शास्त्रश्नवण से ही मिल सकता हे । तो फिर वह किस उपाय 
से प्राप्त हो सकता हे? इसपर कहते हे--जिस परमात्मा को यह विद्वान्‌ 
वरण करता है अर्थात्‌ प्राप्त करने को इच्छा करता हे उस वरण करने के द्वारा 
ही यह परमात्मा प्राप्त होने योग्य ह, नित्यप्राप्तस्वरूप होने के कारण किसी 
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अन्य साधन सें प्राप्त नहीं हो सकता । विद्वान्‌ को होने वाला यह आत्मलाभ 
कैसा होता हे--इसपर कहते हे--यह आत्मा उसके प्रति अपने अविद्याच्छन्न 
परस्वरूप को अर्थात्‌ स्वात्मतत्व को प्रकाशित कर देता हे । तात्पर्य यह हे 
कि जिस प्रकार प्रकाश में घटादि की अभिव्यवित होती है उसी प्रकार विद्या 
की प्राप्ति होने पर आत्मा का आविर्भाव हो जाता हे । अतः आशय यह 
हे कि अन्य कामनाओं के त्याग द्वारा आत्मप्राथंना ही आत्मलाभ का. 
साधन है | 


त्रह्मलक्षण 
न्त ~ ९ ~ ~ ~ 
सत्य, ज्ञान, अनन्त आदि विशेपण पदाथ होने से विशेष्य ब्रह्म 
को लक्षित करते हें 


'सत्यं ज्ञानमनन्तं ब्रह्म? सत्यादिशव्दा न परस्परं सम्वध्यन्ते, पराथ- 
त्वात्‌ चिशेष्याथी हि ते। अत एकैको विशेषणशब्दः परस्परं निरपेक्षो 
त्रह्मराव्देन सम्वध्यते-सत्यं ब्रह्म ज्ञानं ब्रह्म अनन्तं ब्रह्मेति | 

(ते० उ० भाष्य, २,१) 

सत्यादि शब्द परार्थ (दुसरे के लिए) होने के कारण परस्पर सम्बन्धित 

नहीं हैं। वेतो विशोष्य के ही लिए हैं। अतः उनमें से प्रत्येक विशेषण 

शब्द परस्पर एक दूसरे की अपेक्षा न रख कर ही “सत्यं ब्रह्म, ज्ञानं ब्रह्म, 
अनन्तं ब्रह्म’ इस प्रकार ब्रह्म शब्द से सम्बन्धित हे । 


९ 
ब्रह्म लक्षण ANT 


तत्र च सत्यं ज्ञानमनन्तं ब्रह्मेत्युक्तं मन्त्रादौ, तत्कथं सत्यं अनन्तं 
चेत्यत आह । तत्र त्रिविधं ह्यानन्त्यं देशतः कालतो वस्तुतश्चेति | 
तद्यथा देशतोऽनन्त आकाशो, न हि देशतस्तस्य परिच्छेदोऽस्ति। 
न तु काळतश्चानन्त्यं वस्तुतश्चाकाशस्य । कस्मात्‌ कायत्वात्‌ । नेवं 
ब्रमण आकाइवत्काळतोऽप्यन्तवत्वमकार्यत्वात्‌.। काय हि वस्तु कालेन 
परिच्छिद्यते। अकाय च ब्रह्म । तस्मात्कालतोऽप्यनन्तम्‌ । तथा वस्तुतः 
कथं पुनवस्तुत आनन्त्यं सवोनन्यत्वात्‌ | भिन्नं हि वस्तु वस्त्वन्तरस्यान्तो 
भवति | वस्त्वन्तरबुद्धिर्हि प्रस क्तादठस्त्वन्तरान्निवतेते । यतो यस्य बुद्धे 
निंवृत्तिः स तस्यान्तः। तद्यथा गोत्वबुद्धिरश्वत्वाद्विनिवतंत gad- 
त्वान्तं गोत्वमित्यन्तवदेच भवति | स चान्तो भिन्नेषु वस्तुषु इष्टो, नेवं. 
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ब्रह्मणो भेदः । अतो वस्तुतोऽप्यानंत्यम्‌ | कथं पुनः सर्वानन्यत्वं AAT 
ITAA, सचत्रस्तुकारणत्बात्‌। सर्वेपां हि वस्तूनां काळाकाशादीना 
कारणं ब्रह्म । कायोपेश्चया वक्षुतो5न्तवत्त्वसिति चन्न | अनुतत्वात्काय- 
चस्तुनः। नहि क।रणञ्य्रतिरेकेण कायं नाम वस्तुतोऽस्ति । यतः कारण- 
चुद्धिनिवतेत। 'वाचारंभणं विकारो नामधेयं gadaa सत्य एब 
सेच सत्यमिति श्रस्यन्तरात्‌। तस्मादाकाशादिकारणस्वादेशतस्ताचद्‌ः 
नन्तं त्रहा । आकाशो ह्यनन्त इति प्रसिद्धं देशतः, तस्य चेदं कारणं, 
तस्मारिसिद्धं देशत आत्मन आनन्स्यम्‌। न ह्यसवगतात्सवंगत पुत्पद्यमन 
लोके किंचिद्‌ हृयते । अतो निरतिशयमास्मन आनन्त्यं देशतः, तथा 
HAAS, तद्धिन्नवस्त्वन्तराभावात्र वस्तुतः | अतएव निरति- 
MARATA, | 
(ते go भाष्य, 3I?) 
उस मंत्र में सबसे पहले ‘aed ज्ञानमनन्तं awa’ ऐसा कहा हें । वह 
सत्य, ज्ञान और अनन्त किस प्रकार सो वतलाते हेँ-अनन्तता तीन 
प्रकार की हे--देश से, काल से और वस्तु Al उनमें जसे आकारा देशत 
अनन्त है । उसका देश से परिच्छेद नहीं हें frg काल से और वस्तु से 
आकाश की अनन्तता नहीं हे । क्यों नहीं हे? क्योंकि कार्य हे । किन्तु 
आकाश के समान किसी का कार्य न होने के कारण ब्रह्म का इस प्रकार काळ 
से अन्तवत्व नहीं हे। जो वस्तु किसी का कार्य होती हें वही काल से परि- 
च्छिन्न होती है और ब्रह्म किसी का कार्य नहीं हे, इसलिए उसकी काल 
से अनन्तता हे । इस प्रकार वह वस्तु से भी अनन्त हे । वस्तु से उसकी 
अनन्तता किस प्रकार है ? क्योंकि वह सत्रसे अभिन्न हे । भिन्न वस्तु का 
अन्त हुआ करता हे, क्योंकि किसी भिन्न वस्तु में गयी हुई वुद्धि ही किसी 
अन्य प्रसक्त वस्तु से निवृत्त की जाती ह्‌। fra (पदार्थ संत्रंधिनी) afa की 
_ जित पदार्थ से निवृत्त होती हे वही उस पदार्थ का अन्त हे । जिस प्रकार 
गोत्वबुद्धि अश्वबुद्धि से निवृत्त होती हं, अतः गोत्व का अन्त ANA हुआ, 
इसलिए वह अन्तवान्‌ ही हे और उसका वह अन्त भिन्न पदार्थों में ही देखा 
जाता हे । किन्तु ब्रह्म का ऐसा कोई भेद नहीं हे अतः वस्तु से भी उसकी 
अनन्तता हें । किन्तु ब्रह्म की सत्रते अभिन्नता किस प्रकार हे सो बतछाते 
हैं -क्योंकि वह संपूण वस्तुओं का कारण हे। यदि कहो कि अपे कार्य 
-की अपेक्षा से तो उसका वस्तु से अन्तवत्त्व हो ही जायगा, तो ऐसा कहना ठीक 
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नहीं, क्योंकि कार्यरूप वस्तु तो मिथ्या हेँ--वस्तुतः कारण से भिन्न कार्य है 
ही नहीं जिक्षसे कि कारण-वृद्धि की निवृत्ति हो ‘art से आरम्भ होने वाला 
विकार केळ नाममात्र हैँ, मृत्तिका हो सत्य हे’ इसी प्रकार 'सत्‌ ही सत्य 
ऐसा एक अन्य श्रुति से भी सिद्ध होता हे । अतः आकाशादि का कारण 
होमे से ब्रह्म देश से भी अनन्त है । आकाश देशतः अनन्त ह--परह तो प्रसिद्ध 
ही टे, क्योंकि लोक में असर्वगत वस्तु से कोई सवगत वस्तु उत्पन्न होती नहीं 
देखी जातो । इसलिये आत्मा का देवतः अनन्तत्व निरतिशय ह (अर्थात्‌ 
उससे बड़ा और कोई कार्य नहीं हँ) इसी प्रकार किसी का कार्य न होने के 
कारण वह कालतः और उससे भिन्न पदार्थ का सर्वथा अभाव होने के कारण 
वस्तुतः भी अनन्त हे । इसलिये आत्मा का सत्रसे बढ़कर सत्यत्व Z । 
ब्रह्म असीम है 
यो वैभूमा महन्निरतिशयं वह्लिति पर्यायास्तत्सुखम। ततोऽवीकः 
खातिशयस्वादल्पम्‌ । अतस्तस्मिन्नल्पे सुखं नास्ति। अल्पस्याधितृष्णा- 
हेतुत्वात्‌ । तृष्णा च दुःखबीजम्‌। नहि दुःखबोजं सुखं चर्श ज्वरादि 
खोके । maTi नाल्पे सुलमस्तीति। अतो भूमेव सुखम्‌। तृष्णा- 
दिदुःखवीजत्वासम्भवात्‌ भूम्नः | 
(Bro So Ure, ७।२३।१) 
faar जो भूमा है -महान्‌ निरतिशय और ag—a इसके पर्याय g — 
वही gag. उपमे नोचे के पदार्थ न्यूनाधिक होने के कारण अल्प हैँ। 
अतः उस अल्प में ga नहीं g, क्योंकि अल्प तो अधिक तृष्णा का हेतु हुं और 
तृष्णा दु:ख का बीज हं तथा लोक में दुःख से बीजभूत ज्वरादि सुखरूप 
नहीं देखे गये । अतः “अल्प में सुख नहीं हैं” यह कथन ठीक ही हे । इसलिये 
'भमा ही सुवरूप है, क्योंकि भूमा में दुःख के बीजभूत तृष्णादि का होना 
असम्भव हे । 
qarda डि विकियमागं कथं सत्यं भवेदनन्त च? यद्धि न 
कतश्चिअधिसज्यते तदनन्तम्‌। ज्ञानकतृत्वे च ज्ञयज्ञानाभ्यां प्रवि सक्त- 
मित्यनन्तता न स्यात्‌ । “यत्र नान्यद्विजानात स भमा अथ यत्रान्य 
द्विजानाति agg इति श्रत्यन्तरात्‌। नान्यद्विजानातीति विशेषः 
प्रतिषेधादारमानं विजानातीति चेन्न । भमळन्तगविधपरस्वाद्वाक्यस्य | 
यत्र नान्यत्पर्यति” इत्यादि weal ळक्षणविधिपरं वाक्यम्‌ । यथा 
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प्रसिद्धमेवान्योउन्यत्पश्यतीत्येतदुपादाय यत्र तन्नास्ति स भमेति wa- 
स्वरूपं तत्र ज्ञाप्यते। अन्यम्रहणस्य प्राप्तप्रतिषेधाथेत्वान्न स्वात्मनि 
क्रियास्तित्वपर वाक्यम्‌ । स्वात्मनि च भेदाभावाद्विज्ञानानुपपत्तिः | 
आत्मनश्च विज्ञयवे ज्ञात्रभावप्रसङ्गः। ज्ञयत्वेनंच विनियुक्तत्वात्‌ | 


qo उ० भा? २।१) 


ज्ञानकर्तारूप से विकार को प्राप्त होने वाला होकर ब्रह्म सत्य और अनन्त 
केसे हो सकता हे? जो किसी से भी विभक्त नहीं होता वही अनन्त हो 
सकता हे । ज्ञानकर्ता होने पर तो वह ज्ञेय और ज्ञान से विभक्त होगा, 
इसलिये उसकी अनन्तता सिद्ध नहीं हो सकेगी । “जहाँ किसी दूसरे को नहीं 
जानता' वह भूमा हें और “जहाँ किसी दूसरे को जानता हें वह अल्प है इस 
एक दूसरी श्रुति से यही सिद्ध होता gi इस श्रुति में “दूसरे को नहीं 
जानता' इस प्रकार विशेष का प्रतिषेध होने के कारण वह स्वयं अपने को ही 
जानता ह--एसी यदि कोई शंका करे तो ठीक नहीं, क्योंकि यह वाक्य भमा 
के लक्षण का विधान करने में प्रवृत्त ह। “नान्यत्पश्यति' इत्यादि वाक्य भूमा 
के लक्षण करने में तत्पर हें अन्य अन्य को देखता हे--इस लोकप्रसिद्ध 


वस्तुस्थिति को स्वीकार कर ‘Gat एसा नहीं हे वह भमा हे'--इस प्रकार 


उसके द्वारा भूमा के स्वरूप का बोध कराया जाता हे । अन्य शब्द का 
ग्रहण तो यथाप्राप्त za का प्रतिषेध करने के लिये हे, अतः यह वाक्य अपने 
में क्रिया का अस्तित्व प्रतिपादन करने के लिए नहीं ह और स्वात्मा में 
भेद के अभाव के कारण उसका विज्ञान होना सम्भव ही नहीं हें। आत्मा का 
विज्ेयत्व स्वीकार करने पर ज्ञाता के अभाव का प्रसंग उपस्थित हो जाता हे, 
क्योंकि वह तो विज्ञेयरूप से ही प्रयुक्त हो चुका हें । 


ब्रह्म ज्ञान शब्द का लक्ष्य है, वाच्य नहीं | 


अतएव च AAAS, तस्मादेव च न ज्ञानशव्दवाच्यमपि तदूत्रह्म | 

तथापि तदाभासवाचकेन बुद्धिधमंविषयेण | ज्ञानशब्देन तल्लक्ष्यते, 
न तूच्यते, शब्दप्रवृत्तिहेतुजात्यादिधमरहितत्वात्‌ | 

( ते० उ० भा०, २१). 

इसीलिये वह ज्ञानकर्ता भी नहीं हे और इसी से वह ब्रह्म “ज्ञान” शब्द 

का वाच्य भी नहीं है । तो भी ज्ञानाभास के.वाचक तथ” बद्धि के घर्म विषयक 
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“ज्ञान से वह लक्षित होता ह--कहा नहीं जाता, क्योंकि वह शब्द की 
प्रवृत्ति के हेतुभूत जाति आदि घर्मो से रहित हू । 


ब्रह्म को आनन्दमयता 
:आनन्दमयो5भ्यासात्‌ |? पर एवामात्मानंदमयो भवितुमहंति। 


कुतः ? अभ्यासात्‌। परस्मिन्नेव ह्यात्मन्यानन्ददाव्दो वहुकृत्वो5भ्यस्यते | 


आनन्दमयं प्रस्तुत्य रसो बे सः? इति तस्येव रसत्वमुक्तवोच्यते--'र॒सं 
gar ळव्ध्वाऽऽनन्दी भचति’ इति, "को ह्येवान्यात्कः प्राण्यात्‌ । यदेष 
आकाश आनन्दो न स्यात्‌। एवं ह्येवानंदयाति’, सेपानन्दस्य मीमांसा 
भवति’, 'एतमानंदमयमात्मानमुपसंक्रामति’, आनन्दं ब्रह्मणो विद्वान्‌ 
न विभेति कुतश्चन? इति। 'आनन्दो ब्रह्मेति व्यजञानात्‌?-इति च । 
gaat च विज्ञानमानन्दं Aa’ इति ब्रह्मण्येवानन्दशव्दो दष्टः 

एवमानंदशब्दस्य बहुकृत्वो ब्रह्मण्यभ्यासादानंदमय आत्मा Aad 
गम्यते । यत्तक्तं अन्नमयाद्यमुख्यात्मप्रचाहपतितत्वात्‌ आनन्दसयस्याप्य- 


मुख्यत्वमिति, नासौ दोषः। आनन्दमयस्य सवोन्तरत्वातू ।` ``" `` `` 


तस्मादानन्द्सयः पर एवात्मा | 


(Ho सू> भा०, १।१।१२ ) 
परमात्मा ही आनन्दमय हो सकता हे । क्योंकि उसमे उसका अभ्यास 
है । परमात्मा में ही आनन्द शब्द का बार-वार अभ्यास हें। आनन्दमय 
को प्रस्तुत कर “रसो० Fo (निश्चय वह आनन्द हे)” इस प्रकार उसी का 
रसत्व कहकर (यह पुरुष रस को प्राप्त कर ही आनन्द यकत होता है ) (यदि 
आकाश-हृदयाकाश' A स्थित यह आनन्दरूप आत्मा न होता तो कौन व्यक्ति 
अपान व्यापार (निःश्वास) करता और कोन प्राण व्यापार (उच्छ्वास) 
करता, अतः यह आत्मा ही सबको आनन्दित करता हे) “(विद्वान्‌ उस आनन्द- 
मय आत्मा को प्राप्त होता हे)” “(ब्रह्म के आनन्द को जानने वाला किसी से 
भयभीत नहीं होता)” “(आनन्द ब्रह्म है, एसा भृगु ने जाना)” एसा श्रुति 
ती हे । (विज्ञान आनन्द ब्रह्म ह) इस प्रकार अन्य श्रुति में भी ब्रह्म में ही 
आनन्द शब्द देखा गया हे । इस प्रकार आनन्द शब्द का ब्रह्म में बहुत वार 
अभ्यास होने से आनन्दमय आत्मा ब्रह्म हे ऐसा ज्ञात होता हे। जो यह कहा 
गया हे कि अन्नमयादि अमख्य आत्मा के प्रभाव में पठित होने से आनन्दमय 
भी अमुख्य आत्मा हे । यह दोष नहीं है, क्योंकि आनन्दमय सबके आन्तर 
०००० अतः आनन्दमय परमात्मा ही ह । 


tg 
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अनेन fe प्रसिद्धेनानन्देन व्यावृतविपयबुद्धिंगम्य आनन्दो5नुगन्तु 
Mad | लोकिको€प्यानन्दो ब्रह्मानन्दरयेव मात्रा अविद्यया तिरष्क्रिय- 
माणे विज्ञान उत्क्ृष्यमाणायां चाविद्यायां ब्रह्मादिभिः कर्मवशयाद्यथा- 
विज्ञानं विषयादिसाधनसम्बन्धबशाच्च विभाव्यमानश्च लोकेऽन 
वस्थितो छोकिकः ure! स एवाबिद्याकामकर्सापकर्पण मनुष्य 
गन्धर्वायत्तरोत्तरभूमिष्वकामहतविद्दच्छो त्रियप्रत्यक्षी विभाव्यते शत- 
शुणोत्तरोत्तरोस्कर्पण यावद्धिरण्यगभस्य ब्रह्माण आनन्द gai निरप्ते 
त्वविद्याक्कते विपययिपयिविभागे विद्यया स्वाभाविकः परिपूर्ण एक 

आनन्दोऽद्रेतो भवतीत्येतमर्थं विभावयिष्यन्नाह युवा प्रथमवयाः | 
( Go Go भा० RIY) 


इस प्रसिद्ध आनन्द के द्वारा ही जिसकी वृद्धि विषयों से हटी हुई ह उस 
ब्रह्मवेत्ता को अनुभव होने वाळले आनन्द का ज्ञान हो सकता ei लौकिक 
आनन्द भी ब्रह्मानन्द का ही अंश हे । अविद्या से विज्ञान के तिररकृत Zi 
जाने पर और अविद्या का उत्कर्ष होने पर प्रावतन कर्मवश विषयादि साधनों 
के संबंध से ब्रह्मा आदि जीवों द्वारा अपने-अपने विज्ञानानुसार भावना किया 
जाने के कारण ही वह लोक में अस्थिर और लौकिक आनन्द हो जाता ह | 
कामनाओं से पराभूत न होन वाले विद्वान्‌ श्रोत्रिय को प्रत्यक्ष अनुभव होने 
वाला वह ब्रह्मानन्द ही मनृष्य-गन्धर्व आदि आगे-आगे भूमियों में हिरण्यगर्भ- 
पर्यन्त अविद्या, कामना और कर्म का ह्लास होने से उत्तरोत्तर सौ-सौ गुने 
उत्कर्ष से आविर्भूत होता हे । तथा विद्या द्वारा अविद्याजनित विपय-बिषथि 
विभाग के निवृत्त हो जाने पर बह्‌ स्वाभाविक परिपूर्ण एक और aga आनन्द 
हो जाता हुँ--इसी अर्थ को समझाने के लिए afa कहती हँ--जो युवा अर्थात्‌ 
पुववयस्क | 


इतश्चानंदमयः पर एवात्मा । यस्मात्‌ “त्रह्मविदाप्नोति परम? 
इत्युपक्रम्य “सत्यं ज्ञानमनंतं ब्रह्म” इत्यस्मिन्मंत्रे यत्प्रक्कतं ब्रह्म सत्य- 
ज्ञानानंतविशेषणेनिर्धारितं, यस्मादाकाशादिक्रमेण स्थावरजंगमानि 
भूतान्यज्ञायन्त, यच्च भूतानि Be तान्यनुप्रविञ्य शुहायामवस्थितं 
सवोन्तरं, यस्य विज्ञानाय “अन्योऽन्तर आत्मान्योऽन्तर आत्मा” इति 
प्रक्रान्तं, तस्मांत्रचणिकमेव ब्रह्मेह गीयते “अन्योऽन्तर आत्मानंद्मयः 
इति। मंत्रत्राह्मणयोइ्चेकारथत्वं युक्तं, अविरोधात्‌ । अन्यथा हि 
प्रकृतहानाप्रकृतप्रक्रिये स्याताम्‌। न चान्नमयादिभ्य इवानंद्‌मया- 


oe = eS i ee. 
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दन्योऽन्तर आत्माभिधीयते | एतन्निष्टेच च “सेपा भागवी वार.णी विद्या? 
आनन्दो walla व्यजानात? इति | तस्मादानंदमयः पर एवात्मा ॥ 
(Ae go भा? १।१।१५) 

और इस कारण भी आनन्दमय परमात्मा ही हे, क्योंकि “ब्रह्मवित्‌ परब्रह्मः 
को प्राप्त होता है” एसा आरम्भकर “सत्यं ज्ञानमनन्तं ब्रह्म इस मन्त्र में. 
सत्य, ज्ञान और अनन्त रूप विशेषणों से जो प्रकृतत्रह्म निर्धारित हें, जिससे 
आकाशादि क्रमसे स्थावर और जंगम भूत उत्पन्न हुए हें तथा जो भूतों को उत्पन्न 
कर उनमें प्रवेश कर वृद्धिरूप गुहा में अवस्थित और सब के अन्तर ह और 
जिसके ज्ञान के लिये 'दूसरा अन्तर आत्मा हे, दूसरा अन्तर आत्मा ह, ऐसा 
वर्णन किया हे । पूर्व मंत्र में वणित वह ब्रह्म ही यहाँ 'अन्योऽन्तर आत्मानन्दमयः” 
इस श्रुति में कहा गया हे । मंत्र और व्राह्मण का एकार्थत्व होना युक्‍त हैं, क्योंकि 
उनमें विरोध नहीं हे। अन्यथा--दोनों को एकार्थक न माने तो प्रकृत ज्ञान. 
और प्रकृत प्रक्रिया की कल्पना (प्रकृत अर्थ को छोड़ कर अप्रकृत अथ की 
कल्पना) प्रसक्त होगी । जैसे अन्नमयादि से अन्य आत्मा का अभिधान हे, वसे 
आनन्दमय से अन्य आत्मा का अभिधान नहीं किया गया हें । “यह जो भग को 
वरुण द्वारा प्त किया हे वह भी आनन्दमय ब्रह्म में ही पर्यवसित है' अत 
आनन्दमय परमात्मा. ही हे । 

आनन्द पद को व्याख्या 

आनन्दराव्दो लोके सुखवाची प्रसिद्ध:। अत्र च ब्रह्मणो विशेषण- 
तेन आनन्दशब्दः श्रयते आनन्द ब्रह्मति। श्रत्यन्तरे च। “आनन्दो 
ब्रह्मेति व्यजानात्‌? आनन्दो ब्रह्मणो विद्वान! 'यदेप आकाश आनन्दो न 
न स्यात्‌? “यो चे भूमा तत्सुखम्‌” इति च । “एप परम आनन्दः” 
इस्येव माद्या: संवेद्ये च सुखे आनन्दशब्दः प्रसिद्धः | ब्रह्मानन्दश्च यदि 
संवेद्यः स्याद्यक्ता एते ब्रह्मण्यानन्द्र । ननु च श्रतिप्रामाण्या 
त्संवेद्यानन्द्स्वरूपमेव ब्रह्म, कि तत्र विचायमिति। al विरुद्धअतिवा- 
क्यद्शेनात्‌ | सत्यं, आनन्दशव्दो ब्रह्मणि श्रयते । किज्ञानप्रतिषेध- 
ARA | “यत्र त्वस्य स्व॑मात्मेवाभूत्तस्केन कं पञ्येत्तस्केन क॑ विज्ञानी- 
यात्‌? “यत्र नान्यत्पश्यति नान्यच्छुणोति नान्यद्विजानाति सभूमा” 
“प्राज्ञेनात्मना सम्परिष्वक्तो न वाह्यं किंचन वेद” इत्यादि । विरुद्धश्र- 
तिवाक्यदशनात्तन Basa विचारः तस्माद्य क्तं चेदवाक्याथेनिणयाय 
विचारयितुम्‌ | मोक्षवादिविप्रतिपत्तेश्च। सांख्या वैशेषिकाश्च मोक्ष- 
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वादिनो नारित मोक्षे सुखं संवेद्यमित्येवं विप्रतिपन्नाः | अन्ये निरतिशयं 
सुखं स्वसंवेद्यमिति | 
7 (go Go भा० ३।९।२५) 

'लोक में आनन्द शब्द सुखवाची प्रसिद्ध हे, और यहाँ “आनन्दं ब्रह्म” इस 
प्रकार “आनन्द” शब्द ब्रह्म के विशेषणरूप में श्रुत हे, अन्य श्रुतियों में भी यह 
ब्रह्म के विशेषणरूप से श्रुत हुआ है, जैसे--“आनन्दो ब्रह्मेति व्याजानात्‌ 
“आनन्दं ब्रह्मणो विद्वान्‌” “यदेष आकाश आनन्दो न स्यात्‌” “यो वे भूमा तत्‌ 
सुखम्‌” इत्यादि श्रृतियाँ हे । किन्तु “आनन्द” शब्द संवेद्य (ज्ञेय) सुख के 
अथ में ही प्रसिद्ध है, अतः यदि ब्रह्मानन्द भी संवेद्य (ज्ञेय) हो तभी ब्रह्म में 
ये “आनन्द” शब्द सार्थक हो सकते हैं । 

पूर्व- कितु श्रुति के प्रमाण से ब्रह्म संबंध आनन्द स्वरूप तो फिर्‌ 
इसमें विचार क्या करना ह ? 

सिद्धान्ती -एसी वात नहीं हे, क्योंकि इस विषय में विरुद्ध श्रुतिवाक्य 
देखे जाते है -यह तो ठीक हैं कि ब्रह्म में 'आनन्द' शब्द श्रुत होता हूँ, कितु 
साथ ही एक होने के कारण उसके विज्ञान का प्रतिषेध भी श्रुत होता हे | 
जैसे--“जहाँ इसके लिए सव आत्मा ही हो गया हे, उस अवस्था में किसके 
द्वारा किसको देखे और किसके द्वारा किसको जाने ?” “जहाँ अन्य कुछ नहीं 
देखता, अन्य कुछ नहीं सुंनता और अन्य कुछ नहीं जानता वह भूमा है 'प्रज्ञा- 
नात्मा से अभिन्न होकर यह बाहर कुछ भी नहीं जानता इत्यादि । 
इस प्रकार उससे विरुद्ध श्रुतिवाक्य देखे जाते हैँ, इसलिये विचार करना 
आवश्यक है, अतः वेद के वचनों का तात्पर्य निर्णय करने के लिए विचार 
करना उचित ही है। इसके अतिरिक्त मोक्षवादियों में मतभेद होने के कारण 
भी विचार करना आवश्यक हे--सांख्य और वेशेषिक मोक्षवादियों का एसा 
विपरीत विचार हे कि मोक्ष में संवेद्य सुख हे ही नहीं, कितु दूसरे मोक्षवादियों 
का मत हे कि मोक्ष म॑ निरतिशय स्वसंवेद्य सुख है | 


नेति-नेति 


अस्थूलं तत्स्थूलादन्यत्‌। एवं तह्येगु, अनणु। अस्तु तर्हि se, 
agani एवं तहि दीघ, नापि दीर्घमदीघम्‌। एवमेतश्चचतुभि 
परिमाणप्रतिषेधः द्रव्यधर्मः प्रतिसिद्धो, न द्रव्यं तदक्षरमित्ययंः। अस्तु 
तहिं लोहितो गुणः, ततो5प्यन्यदलोहितम्‌ । आग्नेयो गुणो लोहितः 
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wag तर्हि अपां Med, नास्नेहम्‌। अस्तु तहिं च्छाया सर्वंथाऽप्य- 


निर्देशत्वात., छायाया अप्यन्यदच्छायम्‌ । अस्तु afe तमः, अतमः। 
भवतु mga, अवायुः। भवेत्तह्योक्राशां, अनाकादाम्‌। भवतु 


तर्हिं सङ्गात्मकम्‌ जतुवत्‌ असङ्गम्‌। रसोऽस्तु तर्हि, अरसम्‌। तथा 
गन्धोऽस्त्वगन्धम्‌ | अस्तु तहि चक्षरचक्षष्कं, न हि चक्षरस्य करणं 
बिद्यतेऽतोऽचक्षुष्कम्‌। “पञ्यत्यचक्षः” इति मन्त्रवर्णात्‌ । तथाऽश्रोत्रं 

श्रृणोत्यकणः” इति । भवतु तहिं वागवाक्‌। तथाऽमनः | 
थाऽतेजस्कमविद्यमानं तेजोऽस्य तदतेजस्कम्‌। न हि तेजोऽग्न्यादि- 


अ्रकाशचदस्य विद्यते | अप्राणमाध्यास्मिको वायुः प्रतिपिष्यतेऽप्राणमिति | 


सुखं तहि द्वारं तदमुखम्‌ । अमात्र मीयते येन तन्मात्रममात्रं मात्रारूपं 


aa भवति न तेन किंचिन्मीयते । अस्तु तहिं च्छिद्रवदनन्तरं नास्या- 
न्तरभस्ति सम्भवेत्तर्दि बहिस्तस्य, अवाह्मम्‌। अस्तु तहि भक्षयितृ 


तन्न तदश्नाति किंचन । nAaR भक्ष्यं कस्यचिन्न तदरनाति कञ्चन | 


-सर्वविशेषणरहितमित्यथेः । एकमेवाद्वितीयं हि तत्केन कि विशिष्यते | 


(Fo Yo भा०, ३।८।८-) 
वह अस्थूल-स्थूल से भिन्न हे, तो क्या अणु (सुक्ष्म) है ? नहीं, अनणु 
(सुक्ष्म से भिन्न) है, अच्छा तो ga (छोटा) होगा ? नहीं, वह हस्व भी 


-नही हैं, ऐसी वात है तो वह AA हो सकता हे? नहीं, दोघं भी नहीं हे, अदीघं 


हे, इस प्रकार उसके स्थूलत्व (मोटाई) आदि परिमाण का प्रतिपेच करने वाले 


इन चार पदों द्वारा द्रव्यधर्म का निषेध किया गया हे । तात्पयं यह कि वह 


अक्षर द्रव्य नहीं है तो फिर वह लोहित (लाल) गृण हो सकता हे ? नहीं 
उससे भी भिन्न अलोहित हे, लोहित अग्नि का गुण हे, अच्छा तो जल का गुण 


"स्नेहन (द्रवीभाव) होगा ? नहीं, वह अस्नेह हे, तो फिर वह छाया होगा 
Tal सर्वथा ही अनिर्देइय होने के कारण छाया से भी भिन्न अच्छाय है, तो 
फिर तम होगा ? नहीं, अतम हुँ, अच्छा तो वह वायु होगा? नहीं वह 


अवायु हे, तो फिर आकाश होगा ? नहीं, अनाकाश हु, तो फिर जतु (लाक्षा) 
के समान संगवान होगा ?. नहीं, वह असंग हे, तो रस होगा ? नहीं, अरस 


हे, अच्छा तो गन्ध होगा ? नहीं, अगन्ध हे, तो फिर चक्षु होगा ? नहीं, 


अचक्षुष्क हे, tar कि “यह चक्षुहीन होने पर भी देखता हे” इस मंत्र वणं 
से प्रमाणित होता हे । इसी प्रकार “वह कर्णहीन होकर भी सुनता हे” इस 
aft के अनुसार अश्रोत्र हे, तो फिर वाक्‌ होगा ? नहीं, अवाक्‌ हे, तया अमन 
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है और इसी प्रकार अतेजस्क जिसमें तेज नहीं हे, ऐसा अतेजस्क है क्योंकि 
अग्नि आदि के प्रकाश के समान इसमें तेज नहीं है, अप्राण-एसा कह कर शरीरा 
न्‍्तगंत वायु का प्रतिपेध किया जाता हे, अंतः AMT हे। तो फिर वह मुख 
यानी द्वार है? नहीं, वह अमख है, वह अमात्र है, जिससे माप किया जाय, 
उसे मात्र कहते हैं, वह अमात्र अर्थात्‌ मात्ररूप नहीं है, उससे किसी का भी 
माप नहीं किया जाता, तो फिर वह छिद्रवान्‌ होगा ? नहीं, वह अनन्तर 
है, उसमें अन्तर (छिद्र) नहीं है, तो फिर उसका बाह्यतो सम्भव हो ही 
सकता है? नहीं, वह अवाह्य है, अच्छा तो वह भक्षण करने वाला होगा ? 

हीं वह कुछ भी नहीं खाता, तव वह स्वयं ही किसी दूसरे का भक्ष्य हो 
सकता हे? नहीं, उसे कोई भी नहीं खाता, तात्पर्य यह हें कि वह समस्त 
विशेषणों से रहित है, वह तो द्वितीय से रहित अकेला ही हे, फिर किससे 
किसको विशेषित किया जाय ? 


ब्रह्म निराकार है 


रूपाद्याकाररहितमेव हि त्रह्मावधारयित॒व्य न रूपादिमत्‌। कस्मात्‌? 
तत्मधानत्बात्‌ । 'अस्थूलमनण्वहवस्वमदीघम्‌? 'अशब्द्सस्पशंमरूपमव्य- 
यम? ‘sel चे नास नामरूपयोनिवहिता ते यदन्तरा तदूत्रह्म' 
'दिव्यो ह्यमूतः पुरुषः सवाह्याभ्यन्तरो cas: 'तदेतद्त्रह्मापूच॑मनपर- 
सनन्तरमवाह्यमयमात्मा त्रह्म सर्वानुभूः इत्येचमादीनि वाक्यानि 
निष्प्रपंचत्रह्मात्मतत्त्वप्रधानानि नार्थान्तरप्रधानानि इप्येतस्रतिष्ठापित 
ag समन्वयात्‌’ (१-१-४) gaal तस्मादेवंजातीयकेषु वाक्येषु 
यथाश्रत निराकारमेव ब्रह्म अचधारयितव्यम्‌। इतराणि तु आकारवद्‌- 
्रह्मचिषयाणि वाक्यानि न तत्प्रधानानि। उपासनाविधिप्रधानानि 
हि तानि | तेष्वसति विरोधे यथाश्रतमाश्रयितव्यम्‌। सति तु विरोधे 
तत्रधानेभ्यो बळीयांसि भवन्ति इत्येपनिनिगमनायां हेतुः । येनोभयी- 
ष्वपि श्रतिषु सतीष्वनाकारभेच ब्रह्मावधायेते, न पुनविपरीतसिति | 
(Ho Yo भा०, ३।२।१४) 
रूप आदि आकार से रहित ही ब्रह्म का अवधारण करना चाहिये, रूप 
आदि से यक्त का नहीं, क्योंकि उसकी प्रधानता है Aa (बह न स्थूल हे 
अणु है, न हस्व है और न दीघं है) (वह्‌ शब्दरहित, स्पर्शरहित रूपरहित 
और अव्यय है) (आकाश नाम और खूपात्मक प्रपंच का निर्वाहक हं, वे नाम 
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ओर रूप जिसके भीतर हे, वह ब्रह्म हे) (वह निश्चय ही स्वयं प्रकाश, ard 
वाहर-भीतर विद्यमान तथा अज पुरुप ह) (वह यह ब्रह्म कारण रहित, कार्ये- 
रहित, विजातीय द्रव्य से रहित और अबाह्य g, यह आत्मा ही सव का अनुभव 
करने वाला ब्रह्म है) इत्यादि वाक्य निष्प्रपंच ब्रह्मात्मतत्त्व प्रधानक हे, अन्य अर्थ 
प्रधानक नहीं है, ऐसा 'तत्तु समन्वयात्‌' इस सूत्र में प्रतिष्ठापित किया गया है 
इसलिये इस प्रकार के बावयों में यथाश्रुत निराकार ब्रह्म का ही अवधारण 
करना चाहिये। साकार ब्रह्म विपयक अन्य वाक्य तो साकार ब्रह्म प्रधान 
नहीं है, वे उपासना विधि प्रधान हैं । उनके विरोध न होने पर यथाश्रुत का 
आश्रय करना चाहियें। विरोध होने पर तो तत्प्रधान-निराकार प्रधान वाक्‍य 
अतत्प्रधान-निराकार ALAA वाक्यों से बलवान होते g, यही निगमन में हेतु 
है, जिससे दोनों प्रकार की श्रृतियों के विद्यमान होने पर भी निराकार ब्रह्म ही 
अवधारित होता हे | 
AA अविषय हे 

आत्मा च ब्रह्म सर्वोन्तरात्मत्वादविपय: | अतोऽन्यस्यापि न हेय- 
सुपादेयं वा। अन्याभावाच्च । इति शुश्रम पूवषामित्यागमोपदेशः | 
व्याचचक्षिर इत्यस्वातन्त्र्यं तकप्रतिषेधार्थम्‌। ये नस्तदूत्रह्मोक्तवन्तस्ते 
नित्यसेवागसं ब्रह्मप्रतिपादकं व्याख्यातवन्तो, न पुनः स्ववुद्धिप्रभवेण 
तर्केणोक्तवन्त इति (तस्येव द्रढिम्ने) आगमपारम्पर्याविच्छेद॑ दशयतिः 
विद्यास्तुतये । तकस्स्वनवस्थितो त्रान्तोऽपि भवतीति l 

(Ho उ०वा० भाष्य, १।४) 

आत्मा ही ब्रह्म है और सबका अन्तर्यामी होने से वह किसी इन्द्रिय का 
विषय भी नहीं हे। इसलिये वह किसी अन्य का भी हेय या उपादेय नहीं 
है । इसके अतिरिवत आत्मा से भिन्न कोई और वस्तु न होने के कारण भी 
(वह हेयोपादेय रहित है) । (यह हमने पूर्व आचायाँ के मुंह से सुना हे) 
ऐसा कह कर यह दिखळाते हे कि यह शास्त्र का उपदेश हे । (हमने व्याख्यान 
किया था) ऐसा कहकर जो उन आचार्यो की अस्वतंत्रता दिखलाई हूँ वह तके 
का प्रतिपेध करने के लिये हे, जिन्होंने हमसे उस ब्रह्म का वर्णन किया था । 
अर्थात उन्होंने ब्रह्म का प्रतिपादन करने वाले नित्य आगम का ही व्याख्यान 
करके बतलाया था अपनी वृद्धि से ही प्रकट हुए तक द्वारा नहीं कहा । इस 
प्रकार ज्ञान की स्तुति के लिये शास्त्र परम्परा का अविच्छेद दिखलाया हें, 
क्योंकि तकं तो अनवस्थित र wager भी होता हे | 
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ब्रह्म की अस्तित्व-सिद्धि 


अस्ति तावदूत्रह्म नित्यशुद्धबुद्धसुक्तस्वभावं, wast, सवंशक्तिसम- 
'न्वितम्‌, ब्रह्म शब्दस्य हि व्युत्पाद्यमानस्य नित्यशुद्धत्वादयो5थोः प्रतीयन्ते; 
ब्रृहतेधोतोरथीनुगमात्‌ । सवेस्यास्मत्वाच्च त्रह्मास्तित्वप्रसिद्धिः | सर्वो 
ह्यात्मास्तित्वं प्रत्येति, न नाहमस्मीति। यदि हि नात्मास्तित्वप्रसिद्धिः 
स्यात्‌ , सर्वो लोको नाहमस्मीति प्रतीयात्‌। आत्मा च ब्रह्म । यदि 
तर्हि लोके त्रह्मात्मत्वेन प्रसिद्धमस्ति, ततो ज्ञातमेवेत्यजिज्ञास्यत्व॑ पुनरा- 
'पन्नम्‌ । न; तहिशेषं प्रति विप्रतिपत्तेः | 

(त्र० सू० भा०,१।१।१) 


नित्य, शुद्ध, बुद्ध, मुक्तस्वभाव, सर्वज्ञ तथा स्वशवितिसम्पन्न ब्रह्म तो 
प्रसिद्ध हे । “बृह” धातु के अर्थ के अनुगम होने से व्यत्पत्ति सिद्ध ब्रह्म शब्द 
के नित्यत्व शुद्धत्व आदि अर्थ प्रतीत होते हैं और सव का आत्मा होने से 
ब्रह्म का अस्तित्व प्रसिद्ध हें । आत्मा के अस्तित्व का अनुभव सब को होता 
हे। “में नहीं हैँ” ऐसा ज्ञान किसी को नहीं होता। यदि आत्मा का 
अस्तित्व प्रसिद्ध होता तो सव लोग “'में नहीं हूं” ऐसा अनुभव करते | आत्मा 
ही ब्रह्म ह । यदि लोक में ब्रह्म आत्मरूप से प्रसिद्ध है तो वह ज्ञात ही ह, 
इस प्रकार पुन: ब्रह्म में अजिज्ञास्यत्व प्राप्त हुआ? ऐसी शंका युक्‍त नहीं हे, 
क्योंकि उसके विशेष ज्ञान में विप्रतिपत्ति (विवाद) È । 


ब्रह्म में प्रमाण 


वाक्याथोविचारणाध्यवसाननिदृत्ता हि त्रह्मावगतिनीनुमानादिप्रमा- 
'णान्तरनिव्रृत्ता | सत्सु ठु वेदान्तवाक्येषु जगतो जन्मादिकारणवा दिषु, 
तद्थम्रहणदाव्यौयानुमानमपि वेदान्तवाक्याविरोधिप्रमाणं भवन्न 
निवायते; AUT च सहायस्वेन तर्कस्याभ्युपेतत्वात्‌ । तथाहि = 
“श्रोतव्यो मन्तव्यः? इति श्रतिः “पंडितो मेधावी गंधारानेवोपसंपद्ये- 
तेबमेवेद्दाचायंबान्‌ पुरुषों वेद” इति च पुरुषचुद्धिसाहाय्यमात्मनो 
दशयति | न घर्मजिज्ञासायामिव श्रत्यादय एव प्रमाणं ब्रह्मजिज्ञासायाम्‌। 
किन्तु श्र॒त्यादयोऽनुभवाद्यदच यथासंभवमिह प्रमाणं; अनुभवावसान- 
AL भूतवस्तुविषयरवाच्च ब्रह्मज्ञानस्य । कतेव्ये हि विषये नानुभवा- 
'पेक्षास्ती ति श्रत्यादीनामेव प्रामाण्यं स्यात्‌ पुरुषाधीनात्मळाभत्वाच्च 


E E ||| E $ ॥ ¦ 
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¢ ९ र ९ ०. A ° ° < 
FAS कतुंमकतुमन्यथा वा कतु शक्यं लोकिकं वैदिक च कमे, 
विकल्पनाम्तु पुरुपबु द्वयपेक्षाः | न वस्तुयाथात्म्यज्ञानं पुरुपवुद्धयपेक्षम्‌ | 
किं तर्हि चस्तुतन्त्रमेच तत्‌ । नहि स्थाणावेकस्मिन्‌ स्थाणुवौ पुरुषोऽन्यो 
वेति तत्वज्ञानं भवति । तत्र पुरुपोऽन्योवेति मिथ्याज्ञानम्‌। स्थाणु- 
रेवेति तत्त्वज्ञानं, वस्तुतन्त्रत्वात्‌ । एवं भूतवस्तुबिषयाणां प्रामाण्यं 
चस्तुतन्त्रम्‌ | aaa सति ब्रह्मज्ञानमपि वस्तुतन्त्रमेव, भूतवस्तु- 
विपयत्वातू | 
(Ho सू० भा? १।१।२) 
वाक्याथ विचार द्वारा निश्चित तात्पर्य से ब्रह्मावगति (ब्रह्मज्ञान) निष्पन्न 
होती हे अनुमान आदि अन्य प्रमाणों से निष्पन्न नहीं होती । जगत्‌ के जन्म 
आदि के कारण का प्रतिपादन करने वाले वेदान्त वाक्यों के विद्यमान होने पर 
उनके अर्थग्रहण की द॒ढ़ता के लिए वेदान्त वाक्यों का अविरोबी अनुमान भो 
यदि प्रमाण होता हो तो उसका निवारण नहीं किया जाता, क्योंकि श्रुति न 
ही सहायक रूप से तर्क अनुमान को स्वीकार किया हे WA “आत्मा श्रोतव्य 
व मन्तव्य 2 यह श्रुति हैं। और 'जेसे पण्डित और मेघावी गन्धार देश 
को ही प्राप्त करता हे, वैसे ही यहाँ आचार्यवान्‌ पुरुष सत्‌ को जानता हे' यह 
श्रुति भी अपने प्रति पुरुष वुद्धि को सहायक दिखलाती हं। धमंजिज्ञासा के 
समान ब्रह्म जिज्ञासा में केवल श्रुति आदि ही प्रमाण नहीं हे, किन्तु श्रुति 
आदि तथा अनुभव आदि यथासंभव उसमें प्रमाण हैँ, क्योंकि ब्रह्मज्ञान सिद्ध 
वस्तु विषयक और ब्रह्म साक्षात्कार पर्यन्त अवधिवाला हे । कर्तेव्यघर्म के 
विषय अनुभव की अपेक्षा नहीं तु उसमें तो श्रुति आदि ही प्रमाण ह्‌ । 
इसके अतिरिक्त धर्म की उत्पत्ति पुरुष के अधीन हैं। इसलिए लौकिक तथा 
वैदिक कर्म करने अथवा अन्यथा करने में पुरुष समर्थस्वतंत्र हे । विकल्प 
तो पुरुष बुद्धि की अपेक्षा से होते हैं। सिद्धवस्तु का यथार्थ ज्ञान पुरुष बुद्धि 
की अपेक्षा नहीं करता, किंतु वह तो सिद्ध वस्तु के अधीन हं । एक स्थाणु 
में स्थाण है, पुरुष हे अथवा अन्य हे, ऐसा ज्ञान यथार्थ ज्ञान नहीं होता उसमे 
पुरुष हे अथवा अन्य कुछ हे, यह मिथ्या ज्ञान se! स्थाणु ही यह यथाथ ज्ञान 
है, क्योंकि वह वस्तु के अधीन हे, उसी प्रकार सिद्ध वस्तु विषयक ज्ञानों का 
प्रामाण्य वस्तु के अधीन हे । ऐसा होने पर ब्रह्मज्ञान भी वस्तु के अघीन हे, 
क्योंकि वह भी सिद्ध वस्तु विषयक हुँ । 
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ब्रह्म अन्य प्रमाणों का विषय नहीं है 
अविपयत्वे ब्रह्मगः शास्त्र ग्रोनित्वानुपपत्तिरिति चेत्‌ । न । अविद्या- 
कल्पितभेदनिवृत्तिपरत्वाच्छास्त्रस्य । न हि शास्त्रमिदन्‍तया विश्‍यभूतं 
त्रह्म प्रतिपिपादयिषति । कि ate प्रत्यगात्मत्वेनाविषयतया प्रतिपाद- 
यद्विद्याकल्पितं वेयवेदितृवेदनादिभेरसपनयति | 
(Ho wo भा० १।१।४) 
यदि कहो कि इन्द्रियादि का अविषय होने से ब्रह्म में शास्त्र प्रमाणकत्व 
अनुपपन्‍न होगा ? तो ऐसा नहीं, क्योंकि शास्त्र तो अविद्या से कल्पित भेद 
को निवृत्ति के लिए हे । शास्त्र इदंरूप से विषयभूत ब्रह्म का प्रतिपादन 
करना नहीं चाहता, किन्तु ब्रह्म प्रत्यगात्मकरूप से अविपय हे ऐसा प्रतिपादन 


करता हुआ शास्त्र अविद्या से कल्मित वेद्य (ज्ञेत्र) Alea (ज्ञाता), वेदना 
(ज्ञान) आदि भेद को निवृत्त करता हैं । 


अनेकानि हि नामरूपोपाधिकृतानि त्रह्मणो रूपाणि, न स्वतः | 

स्वतस्तु “अशाब्द्मस्पशामरूपमठ्य़यं तथारसं नित्यसगन्धचच्च यत्‌” 
इति राब्दादिभिः सह रूपाणि प्रतिषिध्यन्ते | 

(के० ड० भाष्य, २।१) 

नामखूपात्मक उपाधि से किए हुए तो ब्रह्म के अनेक रूप हें, किन्तु स्वतः 

नहीं हं । स्वतः तो “'जो अशब्द, अस्पश, रूपरहित, अव्यथ, रसहीन, नित्य 

और गन्धहीन है” इस श्रुति के aaan शब्दादि के सहित उसके सभी रूपों 

का प्रतिषेध किया जाता ह | 


AA की अद्वितीयता 
तथान्यप्रतिषेधादपि न ब्रह्मणः परं वस्त्वन्तरमस्तीति गम्यते | 
तथाहि ‘a warren ‘samara “'आत्मैवाधस्तात' 'सव तं 
परादाद्योऽन्यत्रात्मनः सव वेद? ‘AHI Way 'आत्मवेदं सवम्‌? नेह 
नानास्ति किंचन” “यस्मात्परं नापरमस्ति किचित्‌?, तदेत्दत्रह्मापूच मनपर- 
मनंतरमब्राह्मम्‌' इत्येवदमादीनि वाक्यानि स्वभ्रकरणस्थान्यन्यार्थत्वेन 


परिणेउुप्रशक्यमानानि न्रह्मव्य्रतिरिक्तं . वस्स्वंतरं वारयन्ति । सवोन्तर- 
ACA न परमात्मनो ऽन्योऽन्तरातमास्तीति अवधायते | 


(Ho Wo भा? ३।२।३६) 


seen Ath) 





आत्मा और ब्रह्म -- 3i 


इमी प्रकार अन्य के प्रतियेव से भी ब्रह्म से पर अस्य वस्तु नहीं हे, एसा 
जात होता है “जेमे कि वहो नीचे हेप ही नोवे हूँ, आत्मा ही नीचे हे, 
सभी उसे परास्त कर देते हैँ जो सत्रको आत्मा से भिन्न देखता हैं, ब्रह्म ही यह 
सत्र हे, आत्मा ही यह सत्र हें, इस ब्रद्म में नाना कुछ नहीं हे, इस पुरुष से 
उत्कृष्ट अत्य कुछ भी नहीं हे, वह agaa कारण-रहित, काय रहित, अन्तर 
रहित और बाहर रहित भो हे” इत्यादि स्त्रत्रहरणस्तित वाका अत्य अवरूप 
से नहीं लिए जा सकते, ब्रह्म से व्यतिरिक्त अन्य वस्तु का निवारण करते 
और सर्वान्तर श्रति से भी एसा निश्‍चय होता ह कि परमात्मा से अन्य अन्त- 
रात्मा नहा 


कि च नायमात्मा कुतरिचत्कारगान्तरादू ATT न प्रभूत 


AZT आनो न AMA कञ्चिइरथान्तरमूतः। अवोऽयमासमाऽज्ञो 


नित्यः marsta यो eaaa सोऽपत्तीयते— 
तद्विपरीतस्त्वात्मा पुराणो बृद्धि विवजित इत्यर्थः | 

(क? So भा? २।१८) 

तथा यह आत्मा कहीं से अर्थात्‌ रिती अत्य कारण से उत्पन्न नहीं हुआ 

और न अर्थान्तर BTA CT अने से ही हुआ हे । इसलिए यह आत्मा 

अजन्मा, नित्य और झाइत्रत यानी क्षयरहित हे, क्योंकि जो अयाइतत होता 

वही क्षीण हुआ करता हँ--उसस्ते विपरीत स्वभाव वाला यह आत्मा हे 

अर्थात यह पुराण यानी वृद्धि रहित हे | 


ara सदिति अस्तितामात्रं वस्तु gat निविशेषं want 


farag fatai विज्ञान यदवगम्यते सववेदान्तेभ्यः । "कर 


सरेवेरमासोदित्युच्यते, अप्रे जगतः प्रागुत्यत्तः | कि नेदानोमिदं 
सय्येनाप्र आसीद्ति विशेष्यते । न । wa तर्दि विशेयगम । इदानीम- 
पीदं सदेव, किन्तु नामहगविरोषगवदिदेराञ्इचुद्धिचिषग्रं चेतीदं च 
भवति । प्रागुसत्तेसस्वये केवल प्तच्छव्दबुद्धिमात्राम्यमेत्रेति सरेवेद- 
मप्र आसीदित्यवबार्यते। न हि प्रागुत्पत्तनीमरूयवद्रदमिति wag 
शक्य TY GARD इव । यथा सुबुप्रादुस्थितः सत्त्वमात्रमवगच्छति 
UIA सन्मात्रसेब केवलं वस्त्विति तथा प्रागुत्परित्यभि प्रायः ।*** 
स्मक्र[्यपतित मन्परज्नास्तीत्ये HA तेर्रुच्यते । अद्वितीयमिति gA तरे- 
केग सूरो यथा अन्यइबटायाकारेग परिगतयिङकुडाळादिनिमित्त SICA 
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दृष्टं, तथा सहःथतिरेकेण सतः सहकारिकारणं द्वितीयं वस्त्वन्तर 
प्राप्तं प्रतिपिध्यतेऽद्वितीयमिति | नास्य द्वितीयं वरत्वन्तरं विद्यत इति 
अद्वितीयम्‌ | 
(छा० Bo भा? ६।२।१) 
सत्‌ यह अस्तित्वमात्र वस्तु का बोधक हुँ, जो कि सम्पूणं वेदान्तों से 
सूक्ष्म, निविशेष, स्वगत, एक निरञ्जन, निरवयव ओर विज्ञानस्वरूप जानी 
जाती g | | 


दांका--यह किस समय सत्‌ ही था ? 

उत्तर--कहते हैं, आगे अर्थात्‌ जगत्‌ की उत्पत्ति के पूर्व । 

धंका-- तो वया इस समय यह सत्‌ नही हे जो आरंभ में था यह विशेषण 
दिया गया हे ? 

उत्तर-नहीं, एसी वात नहीं हें । 

दांका-तो फिर ऐसा विशेषण क्यों दिया गया हें ? 


उत्तर--इस समय भी यह सत्‌ ही हे; किन्तु नाम रूप विशेषणयुक्त तथा 
इदं शब्द और इदं बुद्धि का विषय होने के कारण इदम्‌ (यह) इस प्रकार भी 
निर्देश किया जाता हं । किन्तु उत्पत्ति के पूर्व आरंभ में केवल सत्‌ शब्द और 
सत्बृद्धि का ही विषय होने के कारण “यह पहले सत्‌ ही ar इस कार 
निश्चय किया जाता हूँ । सुपप्तिकाल के समान उत्पति से पुर्व यह नाम 
युवत तथा रूपयूवत हे इस प्रकार वस्तु का ग्रहण नहीं किया जा सकता । जिस 
प्रकार सोकर उठा हुआ पुरुष वस्तु की सत्तामात्र का अनुभव FLATS | 
अर्थात्‌ केवल इतना जानता है कि gafa में केवल सन्मात्र वस्तु थी, उसी 
प्रकार उत्पत्ति से पूर्वं जगत्‌ था--ऐसा इसका अभिप्राय हे ।********* अपने 
कार्यवर्ग में पड़ा कोई दूसरा नहीं था, इसलिए 'एक ही था' एसा कहा जाता 
हे । और अद्वितीय था, मृतिका से अतिरिवत, [ दूसरी वस्तु नहीं थी | जिस 
प्रकार मृत्तिका को घटादि आकार में परिणत करने वाला कुलाल आदि 
निमित्त कारण देखा जाता हे उसी प्रकार सत्‌ से भिन्न सत्‌ का सहकारी 
कारणरूप कोई अन्य तत्त्व प्राप्त होता हे उसका “अद्वितीय ar एसा प्रतिषेध 
किया जाता हु । अर्थात्‌ इससे भिन्न कोई वस्तु नहीं थी, इसलिए यह 
अद्वितीय था | 


NH 
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नन्वेक एवात्मा | वाढम्‌ । ननु न श्रतं त्वया आकाझवत्सवंसंघातेषु 
एक एव आत्मेति ? यद्येक एवात्मा तर्हि सवत्र सुखो दुःखी च स्यात्‌ | 
न चेदं सांख्यचोद्यं संभवति। न हि सांख्य आत्मनः सुखदुःखादिमत्त्व- 
मिच्छति, बुद्धिसमबाय।भ्युपगमात्सुखदुःखादीनाम्‌। न चोपळव्धिस्व- 
रूपस्यातमनो भेदकल्पनायां प्रमाणमभ्ति। भेदाभावे प्रधानस्य पारार्थ्यानु- 
पपत्तिरिति चेत्‌। न | प्रधानक्कतस्याथस्य आत्मन्यसमवायात्‌ | यदि हि 
धानकृतो वन्धो सोक्षो वा अर्थः पुरुषेषु भेदेन समवेति, ततः प्रधानस्य 
पाराश्यामात्सेकत्वे नोपपद्यत इति युक्ता पुरुपभेदकल्पना। न च 
सांख्य॑बन्धो साक्षी TT: पुःषसमवेतोऽभ्युपगम्यते | निर्विशेषाश्च चेतन- 
मात्रा आत्मानोऽभ्युपगम्यन्ते | अतः पुरुषसत्तामात्रभ्रयुक्तमेच प्रधानस्य 
पाराथ्य सिद्धम्‌ , न तु पुरुपभेदप्रयुक्तमिति | अतः पुरुषभेदकल्पनायां न 
प्रधानस्य पाराथ्य हेतुः | न चान्यत्पुरुषभेदकल्पनायां प्रमाणमस्ति सांख्या- 
नाम्‌ | परसत्तामात्रमेव चेतन्निमित्तोक्रत्य स्वयं वध्यते मुच्यते च प्रधानम्‌ | 
परश्चोपलन्धिमात्रसत्तास्वरूपेण प्रधानग्रवृत्तो हेतुन केनचिद्विशोषेणेति 
केवलमूढतयव पुरुषभेदकल्पना वेदाथपरित्यागश्च | AAT त्वाकाझस्य 
अविद्याध्यारापतघटाद्युपाधिक्रतरजोधूममळवत्त्वादिदोषवत्त्वं तथात्मन 
अबिद्याध्यारोपितवुद्धयादि उपाधिक्ततसुखदुःखादिदोषबत्त्वे वन्धमोक्षा- 
द्यो व्याबहारिका न विरुध्यन्ते | सब वादिभिरविद्याक्कतञ्यवदाराभ्युप- 
गमात्‌ परमार्थानम्युपगमाच्च | तस्मादात्मभेदर्पारेकल्पना वृथेव तार्किकेः 
क्रियते | 
( मा० का० भा? ३।५ ) 
क्या आत्मा एक हो हं ? हाँ, क्या तुमने यह नहीं सुना कि सम्पुर्ण संघातों 
में आकाश के समान व्याप्त एक हो हे? यदि आत्मा एक हीह तो सर्वत्र 
वह दुःखी या सुखी होगा ? सांख्य को यह आपत्ति संभव नहीं हे क्योंकि 
सांख्य आत्मा का सुख-दुःखादिमत्व स्वोकार नहीं करता । सुख-दटुःखादि को 
उसने बृद्धि समवेत माने हे तथा इसके सिवा अनुभव स्वरूप आत्मा का भेद 
कल्पना में कोई प्रमाण भी नहीं हे। यदि कहो कि भेदन होने परतो 
प्रधान की परार्थता भी संभव नहीं होगी, तो ऐसा कहना ठीक नहीं, क्योंकि 
प्रधान द्वारा संपादित कार्यं का आत्मा के साथ सम्बन्ध नहीं हे । यदि प्रधान 


'कतृक बंध या मोक्ष पुरुषों में पृथक्‌ २ रूप से समवेत होते तो आत्मा को एक 
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मानने में प्रधान की परार्थता उपयूक्त नहीं हो सकती थी और तब gaat की 
भेद कल्पना करनी ठोक थी । किन्तु सांख्य dida या मोक्ष को ger से 
संबद्ध ही नहीं मानते, वे तो आत्माओं को निविशेष और चेतनमात्र ही मानते 
हैं। अतः प्रधानको पराथंता तो पुरुष की सतामात्र प्रयुकक्‍त हे न कि 
पुरुषभेद प्रयुक्त ॥ इसलिए पुरुषों को भेद कल्पना में प्रघान की परार्थता 
कारण नहीं है । इसके सिवा सांख्य के पास पुरुष भेद मानने में और कोई 
प्रमाण नहीं है । पर (आत्मा) की सत्तामात्र को ही निमित्त बनाकर प्रधान 
स्वयं बंध और मोक्ष को प्राप्त होता हे और वह पर, केवल उपलब्धिम।त्र सत्ता 
स्वरूप से ही प्रधान की प्रवृति में हेतु हे, किसी विशेषता के कारण नहीं ॥ 
अतः केवल ASAT से ही पुरुषों को भेद कल्पना और वेदार्थ का परित्याग किया 
जाता हे । 


आत्मा और परमात्मा का एक्य 


महता हि प्रयत्नेन कामाद्याश्रयत्वकल्पनाः प्रतिषेद्धव्याः, आत्मनः 
परेणेकत्वशास्त्रार्थसिद्धये । तत्कल्पनायां पुनः क्रियमाणायां शास्त्राथे 
एच बाधितः स्यात्‌ । यथेच्छादीनामात्मधर्मस्वं कल्पयन्तो वेशेषिका 
नेयायिकाइच उपनिषच्छास्राथेन न संगच्छन्ते, तथेयमपि कल्पनां 
उपनिषच्छास्रार्थबाधनान्नादरणीया | 

( Jo Jo ATO, ४।३।२२ 

आत्मा का परमात्मा से एकत्व हे -इस शास्त्र तात्पर्यं की सिद्धि के लिये 
“आत्मा कामादिका आश्रय हे' इस कल्पना का पुरा प्रथत्न करके विरोध करना 
चाहिये पुनः इस कल्पना के करने पर तो शास्त्र का तात्पर्य हो बाधित हो 
जायगा । जिस प्रकार इच्छादि को आत्मा का घर्म कल्पना करने वाले वैशेषिक 
और न्यायमतावलम्वियों को औयनिषद्‌ शास्त्रतात्ययें से संगति नहीं होती, उसी 
प्रकार औपनिषद्‌ शास्त्रार्थ की बाधिका होने के कारण यह कल्पना भी आदरणीय 
नहीं हें । 

ब्रह्म एवं आत्मा का ऐक्य 

को नोऽस्माकमात्मा किं ब्रह्मेति । आस्मन्रह्मशव्द्यो रितरेतरविरोष- 
णविशेष्यत्वम्‌ | ब्रह्मेत्यध्यात्मपरिच्छिन्नमात्मानं निवर्तयति, आत्मेति 
चास्मव्यतिरिक्तस्य आदित्यादिब्रह्मण उपास्यत्वं निवतेयति | अ भेदेना- 
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स्मैव ब्रह्म त्रद्योचात्मेति एवं सर्वात्मा वेइवानरो ब्रह्म स आत्मेत्येतस्सिद्धं 
भवति । मूर्धा ते व्यपतिष्यत्‌ अन्धोऽभचिष्यत्‌ इत्यादिलिगात्‌ | 
( छा० So भा? ५११।१ ) 

हमारा आत्मा कौन हे? ब्रह्मा क्या हैं ? यहाँ आत्मा और ब्रह्म शब्दों 
का परस्पर विशेषण विशेष्यभाव हं । ब्रह्म इस शब्द से श्रृति देह-परिच्छिन्न 
आत्मा के ग्रहण का निवारण करती हे तथा आत्मा इस शब्द से आत्मा से भिन्न 
आदित्यादि ब्रह्म के उपास्यत्व की निवृत्ति करती हें। अतः दोनों का अभेद 
होने के कारण आत्मा ही ब्रह्म हं और ब्रह्म ही आत्मा है । अतः सर्वात्मा 
वश्वानर ब्रह्म हे और वही आत्मा हं--यह सिद्ध होता है । यह बात तेरा मस्तक 
गिर जाता, तू अन्था हो जाता' इत्यादि feat से जानी जाती हें । 

एष आत्मा भवतां स्वरूपम्‌ । (छा? So भा० ८।१।५) 

यह आत्मा आपलोगों का स्वरूप ही हं । 


आत्मा Bed ( एक ) है 
यथा प्रकाशाकाशंसविदृप्रश्नतयों अंगुलिकरकोदकप्ठश्नतिषु कमसूपा- 
धिभूतेषु सविशेषा इवावभासन्ते, नच स्वाभाविकीमविशेषात्मतां 
जहति | एवमुपाधिनिमित्त एवायमास्म भेदः स्वतस्त्वैकात्म्यमेब | तथाहि- 
वेदान्तेषु अभ्यासेनासक्ञ्जीवप्राज्ञयोरभेदः प्रतिपाद्यते | 
(त्र सू? भा० ३।२।२५ ) 
जसे प्रकाश, आकाश, सुर्यं आदि अंगुलि, कमण्डल, जल आदि उपादिभूत 
कर्मो में सविशेष से भासते हें, परन्तु अपने स्वाभाविक साधारण रूप को नहीं 
छोड़ते, वसे ही यह आत्मभेद उपाधिनिमित्तिक ही हे क्योंकि वेदान्त वाक्यों में 
अभ्यास से अनेक वार जोव और प्राज्ञ का अभेद स्वीकार किया गया हूं । 


अभष्याय--२ 
ब्रह्म का जगत्कारणत्व : सत्कायंवाद और 
विवत्तेवाद 


ब्रह्म से जगत्‌ का उद्भव, स्थिति और संहार होता हैं; यह ब्रह्म का 
तटस्थ लक्षण हृ । ब्रह्म का जगत्कारणत्व श्रृति से ज्ञात होता है । किन्तु 
शंकराचार्य सांख्य के प्रकृतिवाद तथा न्याय वेशेपिक के परमाजुवाद का खण्डन 
करके, परोक्ष प्रक्रिया से, ब्रह्म की जगत्कारणता सिद्ध करते हे । उन्होंने 
सत्कार्यवाद का सुन्दर प्रतिपादन और सतक समर्थन किया हे । सत्कार्यवाद 
सांख्य को भी मान्य हे । सांख्य को प्रकृति नित्य भो ह और परिणामिनी 
भी, किन्तु शंकर का ब्रह्म परिणामी नहीं हें। इसलिए बे जगत्‌ को ब्रह्म का 
विवत्तं मानते ह, परिणाम नहीं | 

सृष्टि का क्रम क्या हे, इस विषय में शंकर की रुचि नहीं हे । श्रृतियों 
का चरम उद्देश्य आत्मा और ब्रह्म की एकता का वोध कराना हे. न कि 
सृष्टि-क्रम का उद्घाटन करना । सत्कार्यवाद का अर्थ हें कार्यं का कारण से 
अनन्यत्व । ब्रह्म से अलग जगत्‌ की सत्ता नहीं हैं । शंकर यह भी कहते हैं 
कि वास्तव में ब्रह्म को कारण नहीं कहा जा सकता, न जगत्‌ की सृष्टि ही 
वास्तविक हे । सारी सृष्टि अर्थात्‌ जगत्‌ अविद्यामूलक प्रतीतिमात्र हे । 

माया शक्ति से समन्वित ब्रह्म ही ईश्वर हे । ईश्वर में अविद्या ओर 
अध्यास नहीं हे, जो कि जीव की व्यावर्तक सीमाएं हें। ईश्वर ओर जीव में 
उपास्य-उपासक, नियन्ता-नियम्य आदि भेदमूलक सम्बन्ध हे । 


Ad का तटस्थ लक्षण ¦ जगत्कारणत्व हे 


अस्य जगतो नामरूपाभ्यां ठयाकृतस्यानेककतृभोक्तृसंयुक्तस्य प्रति- 
नियतदेशकालनिमित्त क्रियाफलाश्र यस्य मनसाप्यचिन्त्यरचनारूपस्य जन्म- 
स्थितिभंगं यतः wast waned: कारणाद्‌ भवति तद्‌ब्रह्मेति 
वाक्यशेषः। अन्येषामपि भावविकाराणां त्रिष्वेवान्तभाव इति जन्म- 

स्थितिनाझानामिह्‌ ग्रहणम्‌ | 
( त्र०्सू ० भा० १।१।२) 
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अतो यस्मिन्नप्ययः सर्वेषां चेतनानां तच्चेतनं सच्छब्द्वाच्य 

जगतः कारणं न प्रधानम्‌ | 
(He qo भा० १।१।९) 

जो नाम रूप से अभिव्यक्त हुआ हे तथा अनेक कर्ता और भाोक्ताओं से 
संयुक्‍त हे, जो प्रतिनियत देश, काळ और निमित्त से क्रिया और फल का आश्रय 
है एवं मन से भी अचिन्त्य रचनारूप वाले इस जगत की उत्पत्ति, स्थिति 
और लय जिस सर्वज्ञ, सरवंशाक्तिमान्‌ कारण से होते हैं “वह ब्रह्म ह यह 
वाक्यशेष है । अन्य भाव विकारों का भो इन तीनों में ही अन्तर्भाव हे, 
इसलिये उपपत्ति, स्थिति और नाझ का यहाँ ग्रहण हे | 

अतः जिसमें सभी चेतनों का लय होता हे वही चेतन सत्‌ दाव्द वाच्य 
और जगत्‌ का कारण हैं प्रधान नहीं । 


sa निमित्त एवं उपादानकारण 


पारिशेष्याद्‌ब्रह्मणोऽन्यडुपादानकारणमशुद्धयादिगुणकं Wawa 
सभ्युपगन्तव्यम्‌ । ब्रह्मकारणत्वश्रतेर्निमित्तत्वमात्रे पयचसानादिति | 
एवं प्राप्ते वूसः-प्रक्ृतिश्चोपादानकारणं च ब्रह्माभ्युपगन्तव्यं निमित्तकारणं 
चच । न केवलं निसित्तक्कारणसेत्र | कस्मात्‌ ? परतिज्ञा दृष्टान्ताबुपरोधात्‌ | 
एवं प्रतिज्ञारष्टान्तो श्रोतो नोपरुध्येते । प्रतिज्ञा Waa उत तमादेशम- 
Meat येनाश्रतं श्रतं भवत्यमतं मतमविज्ञातं विज्ञातम्‌? इति | तत्र चेकेन. 
विज्ञातेन सरवंमन्यद्विज्ञातमपि विज्ञातं भवतीति प्रतीयते | तच्चोपादा- 
नकारणविज्ञाने सवेचिज्ञानं संभवत्युपादानकारणाव्यतिरेकात्कायस्य | 
निसित्तकारणङ्यतिरेकस्तु कायस्य नास्ति; लोके तीक्ष्ण: प्रासादव्यतिरेक- 
दशनात्‌ | दृष्टान्तोऽपि यथा सोम्यंकेन सृस्पिण्डेन सब Beng विज्ञातं 
स्याद्वाचारम्भणं विकारो नामधेयं स्रत्तिकेत्येब सत्यम्‌? इत्युपादानकारण- 
गोचर एवाम्नायते | तथा ‘aha लोहमणिना सवं लोहमयं विज्ञातं स्यात्‌ 
इति च । तथान्यत्रापि कस्मिन्न भगवो विज्ञाते सवमिदं विज्ञातं भवति 
इति प्रतिज्ञा | यथा प्रथिव्यामोषधयः संभवन्ति’ इति दृष्टान्त: | तथा 
आत्मनि खल्वरे इष्टे श्रते मते चिज्ञाते इदं सव विदित्‌म’ इति प्रतिज्ञा ।. 
स यथा ठुंदुभेहन्यमानस्य न वाह्याञछव्दाञछकनुयाद्‌ हणाय डुंदुभेस्तु 
ग्रहणन दढदभ्याघातस्य वा शब्दा Dali इति दृष्टान्तः | एवं यथासभव. 
प्रतिवेदान्तं प्रतिज्ञादृ्टास्तो प्रक़्तित्वसाधनो प्रत्येतञ्यो ! यत इतीयं 
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पंचमी 'यतो चा इमानि भूतानि जायन्ते’ इत्यत्र 'जनिकतुः प्रकृतिः? इति 
विशेषस्मरणास्प्रक्कतिळक्षण एवापादाने geet! निमित्तत्वं त्वधिष्ठा- 
त्रन्तराभावादाधगन्तव्यम्‌। यथा हि लोके मृत्सुचणोदिक मुपादानकारणं 
कुछाल्सुवणकारादीनधि छ्लाठूनपेक्ष्य प्रबतेते, AT AMT उपादानकारणस्य। 
स तोऽन्योऽधिष्ठातापेक्ष्योऽस्ति, प्रागुत्पत्तः 'एकमेवा द्वितीयम्‌? इत्यवधार- 
णात्‌। अधिष्ठात्रन्तराभावोऽपि प्रतिज्ञादष्टान्तानुपरोधादेवोदितो वेदिः 
तव्यः | अधिष्टातरि ह्यपादानादन्यस्यिन्नभ्युपगम्यमाने पुनरप्येक विज्ञानेन 
सव विज्ञानस्यासंभवात्‌ प्रतिज्ञाद्ट।न्तोपरोघ एव स्यात्‌ | तम्माद्घिष्ठात्रन्त 
राभावादात्मनः कतृत्वमुपादानान्तराभावचाच प्रक़्तित्वस्‌ । 
( Hoyo ure १।४।२३ ) 
ant - अतः परिशेष से अर्थात्‌ प्रकृत ब्रह्म के प्रतिषेध और अन्यत्र प्रसक्ति 
के अभाव होने से ब्रह्म से भिन्न अशुद्धि आदि गुणों से यक्त स्मृति में प्रसिद्ध 
(प्रधान को) उपादान कारण स्वीकार करना चाहिए। क्योकि ब्रह्म में 
कारणत्व प्रतिपादक श्रुति का निमित्तकारणमात्र में पर्थवसान gl समा- 
धान --इस पर हम कहते है कि ब्रह्म को प्रकृति अर्थात उपादानकारण और 
निमित्तकारण स्वीकार करना चाहिए, केवल निमित्तकारण ही नहीं । क्योंकि 
प्रतिज्ञा और दृष्टान्त afaa नहीं होते । 'क्या तूने गुरु से वह आदेश पूछा 


हे? जिससे aad श्रत हो जाता हे, अमत मत हो जाता हे और अज्ञात 
विशेषरूप से ज्ञात हो जाता हे'। यह प्रतिज्ञा है। उसमें एसा प्रतीत होता 


है कि एक के ज्ञात होने पर अन्य सत्र अज्ञात होने पर भी ज्ञात हो जाते हैं । 
यह सर्वविज्ञान उपादान कारण के विज्ञान होने पर संभव ह. क्योंकि कायं 
उपादान कारण से अभिन्न होता हे किन्तु नि्मित्तकारण से अभिन्न काय न 

होता क्योंकि लोक में बढ़ई कारीगर महल से भिन्न दीखत। हृ । 'हे साम्य, 
जसे एक मृत्तिका के पिंड ज्ञात होने से सब मृत्तिका के विकारों का ज्ञान हो 
जाता हुँ, विकार केवल वाणी के आश्रयभूत नाममात्र हे, सत्य तो केवल 
मृत्तिका हो हे' । तथा “एक लोहमणि सुव्र्ण मणि के ज्ञात होते से सब सुवणं के 
विकार ज्ञात हो जते हे' इन दुष्टान्तों से उपादान कारण निर्दिष्ट हे । उसी 
प्रकार अन्य स्थलों में भी है 'हे भगवन्‌ किसके जान लिए जाने पर यह 
सव कुछ जान लिया जाता हे' एसी प्रतिज्ञा हे और “जैसे पृथिवो में औषधियाँ 
उत्पन्न होती हूँ एसा दृष्टान्त हे । हे मंत्रेयी ! 'निइचय ही आत्मा का दर्शन, 
श्रवण, मनन और विज्ञात हो जाने पर इन सबका ज्ञान हो जाता हं एसी प्रतिज्ञा 


T 
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और ag दृष्टान्त ऐसा हे कि जिसपर लकड़ी के आघात से नगार (gafa) 
के बाह्य शब्दों को जिस प्रकार कोई ग्रहण नहीं कर सकता, किन्तु दुन्दु या 
दुन्दुभि के आवात को ग्रहण करने से उसका शब्द भी गृहीत हो जाता हे । ऐसा 
दृष्टान्त और प्रतिज्ञा यथासम्भव समजना चाहिए । 'जिससे ये भूत उत्पन्न हो 
जाते हें इस श्रुति में यतः यह पद पञ्त्रमी विभवित “जनिकर्तु: प्रकृति सूत्र से 
प्रकृति रूप उपादान अर्थ में समझना चाहिए । जे लोक मे मृत्तिका, सुवर्ण 
आदि उपादान कारण कुम्हार, Tans आदि अधिष्ठाताओं की अपेक्षा रखकर 
प्रकृत होते हैं, वेमे उपादान कारण सतू ब्रह्म को अन्य अधिष्ठाता की अपेक्षा 
नहीं हैं, क्योंकि जगत्‌ को उत्पत्ति के पूर्व सजातीय, विजातीय, स्वगत भेदशुन्य 
केवळ एक afaa था, एसा निर्धारण gi अन्य अविष्ठाता का अभाव भी 
प्रतिज्ञा और दृष्टान्त के वाधाभाव से ही कहा गया समझना चाहिए । उपादान 
कर्ता से भिन्न अधिष्ठाता के स्वीकार किए जान पर तो एक विज्ञान से सवं 
विज्ञान का असंभव होने से प्रतिज्ञा और दृष्टान्त का वाघ ही होगा False 
अन्य अधिष्ठाता के न होने से आत्मा कर्ता हे ओर अन्य उपादान के न होने 
से प्रकृति है । 


अवच्छे दवाद 


उपपद्यते चात्र ईदश एव WAT नान्‍्याह॒शः, 'स्वमपीतो भवात? 
इति fe स्वरूपसंवन्धमेनमामनन्ति । स्वरूपस्य चानपायित्वात्‌। न 
नरनगरन्यायेन सबन्धो घटते । उपाधिकृतस्वरूपतिरोभावात्त- 
“स्वमपीतो भर्वात? इति उपपद्यते | तथा भेदोऽपि areata: संभवति | 
चहुतरश्रतिप्रसिद्धेकेशवरस्वविरोधात्‌ । तथा च श्रृतिरेकस्याप्याकाशस्य 
स्थानक्रतं भेदव्यपदेशसुपपादयति- योऽय बहिधो पुरुषादाकाशः? 
‘Asada: पुरुष आकाशः? 'योऽयमंतह्वंद्य आकाशः? इति | 
( Ho Fo भा? ३।२।३५ ) 
तथा भेदव्यपदेशोऽपि ब्रह्मण उपाधिभेदापेक्षयेव उपचयते, न 
स्वरूप भेदापेक्षया | प्रकाशाद्वदित्युपमोपादानम्‌ | यथैकस्य प्रकाशस्य 
सौयस्य चान्द्रमसोवोपाधियोगादुपजातविरेषस्य उपाध्युपशमात्‌ सवन्ध- 
व्यपदेशो भवति, उपाधिभेंदाच्च भेदव्यपदेशः | यथा वा सूचीपाशा- 
काशादिषु उपाध्यपेक्षयेवे तो संबन्धभेद्व्यपदेशो भवतः, तद्वत्‌ | 
(Ho g2 भा? ३।२।३४ ) 
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अत्र च विभक्ते विद्याविधे परापरे इत्यादावेब mea | अतो न 
ताकिकवादभटस्रवेशो वेदान्तराजप्रमाणवाहुगुप्त इद्ात्मेकत्वविषये इति | 
एतेन आंवद्याकृतनामरूपायपाधिळकृतानकशाक्तसाधनक्ृतभदवतत्वात्‌ 
ब्रह्मणः सप्टयादिकतृत्वे साधनाद्यभावो दोपः प्रत्युक्तो वेदितव्य:. परे 
आत्मानथकतृत्वर ददोषश्च | 

(प्रशन? To भा? ६।३) 
चेतनपूर्विका च सृष्टिः `स ईक्षांचके ईक्षणं दशनं चक्रे कृतवानि- 
न्यथेः सष्टिफलक्रमादिचिषयम्‌।'' `यथा सांख्यस्य चिन्मात्रस्यापरिणामि- 
नोऽप्यास्मनो भोक्तृत्वं, तढ्द्वेदवादिनामीक्षापूचवः जगत्कठृस्वसुपपन्नं 
श्रतिप्रामाण्यात्‌ ।` ` ` एकस्याप्यात्मनोऽचद्यावपयनासरूपोपाध्यज्ञुपाध He 
विशेषाभ्युपगमात्‌। अविद्याकृतनामरूपोपाधिकृतो हि विशेषो5भ्युपगम्यत 
आत्मनो वन्धमोक्षादिशास्त्रकतसव्यवहाराय । परसाथतांडनुपाधळूत च 
तत्त्वमेकमद्वितीयमुपादेय॑ सवताकिकथुद्धयनवगम्यं ह्यजमभयं शिव- 
मिष्यते | न तत्र Bact भोक्तुर्चं वा क्रियाकारकफलळं वा स्यादद्रतत्वा 
त्सव भावानाम्‌ | 
(qzae So भा? ६।३) 
| इथोप्रकार का Aaa संभव होता हे अस्य प्रकार का नहीं क्योंकि 
अपने ही atta प्राप्त होता हे' इस तरह श्रुति स्वरूप-संवन्ध को कहतो हें । 
क्प्रोंकि स्वरूप अविनाशी g, अतः नर नगर न्याय से सम्बन्ध नहीं धटता । 
उपाधिकृत स्वरूप के तिरोधान से 'स्वमपीतो भवति' यह संभव हंता Z| 
भेद भो अन्य प्रकार का संभव नहों हे क्योंकि श्रृतियों स प्रसिद्ध अद्वितोय 
Seared का विरोध होता हे । और 'जो भी यह पुरुप से बाहर आकाश हू जो 
ह gag के भीतर आकाश हे जा यह ga भीतर आकाश हैं इस प्रकार 
श्रुति एक आकाश में भो स्थानकृत भेद व्यपदेश का उपपादन करतो हैं । 

इस प्रकार ब्रह्म में भेद व्यपदेश भो उपाधि को अपेज्ञा से उपचरित हें 
स्परूय भेद को अपेक्षा से नहीं हे। प्रकाश आदि के समान यह STAT का 
ग्रहण है जैसे सुर Aa चन्द्रना के एक प्रकाश में उपाधि के यांग से उत्पन्न 
हुए विशेष का उपाधि के उपशम से aea व्यपदेश और उपाधि भइ से 
भेदव्यपदेश होता है । अथवा जसे सुई के छिद्र, पादा, आकाश आदि में 
उपाधि की अपेक्षा से हो ये सम्त्रन्ब व्यपदेश और भेद व्यपदेश होते हें वेमे ही 
यहाँ भी समझना चाहिए | 
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यहाँ तो शास्त्र के आरंभ में हो परा और अपरा रूप विद्या तथा अविद्या 
का विभाग किया है । अतः वेदान्तरूपी राजा की प्रमाणरूपिणो भजाओं 
सुरक्षित इस आत्मंकत्व राज्य में ताकिक-बादरूप योद्धाओं का प्रवेश नहीं 
हो सकता । इस प्रतिपादन से सृष्टि आदि के miea में साथनादि का अभाव- 
eq दोघ भी गिरस्त हआ समझना चाटिए, क्योंकि अविद्याकृत नामरूप आदि 
उपाधि का कारण ब्रह्म अनेक शक्ति और राधन जनित भंदों से Aad ह; तथा 
इसी से हमारे विपक्षियों का बतलाया हुआ आत्मा का अपना ही अनथंकतृंत्व 
रूप दोष भो निवृत्त हो जाता ड्र 


सृष्टि चेतनपूविका हे यह अर्थ बताते टै-स ईक्षांचक्रे-ईक्षण दर्शन किया 
अर्थात्‌ सृष्टि के फल क्रम का विचार किथा--जंस सांख्यमत में चिन्मात्र और 
अपरिणामी आत्मा का भोक्तृत्व संभव है उसी प्रकार श्रुति प्रमाण से भद 
वादियों के भत में उसका ईक्षण पूर्वक जगत्कर्येत्व भी बन सकता क्योंकि 
हम अविद्याविषयक नामरूपमय उपाधि तथा उसके अभाव के कारण डो एक 
मात्र आत्मा को विशेषता मानते हैं बन्ध मोक्ष आदि दा.स्त्र के व्यवहार 
के लिए ही आत्मा का अविद्याकृत नाम रूप उपाधि मलक विशेष माना गया 
हे; परमार्थतः तो अतृपाधिकृत एक अद्वितोय तत्त्व ही मानना चाहिए, जो 
सम्पूर्ण ताकिकों की बृद्धि का अविषय, अभय और शिव स्वरूप है । उसमें 
nia भोक्तृत्व अथवा क्रिधाकारक या फळ कुछ भी नीं है, क्योंकि सभी 
भाव Asa रूप है । 
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मायावाद आथवा विवतंवाद 


न हि रञ्ज्वां श्रान्तिबुद्धया कल्पितः सर्पो विद्यमानः सन्विवेकतो 
haga | नेव साया मायाविना प्रयुक्ता तदशिनां चक्षुबेन्धापगर्म 
बिद्यमाना सतो निवृत्ता | तथेदं प्रपञ्चाख्यं सायामात्रं इतं रञ्ज्ुवन्माया- 

Ted परमार्थतः | तस्मान्न कश्चिस्रपञ्चः प्रव्रत्तो निवृत्ता वास्ती 
त्यभिप्रायः 

(मा० का० भा? १।१७) 
विवतंवाद 

यथैव हि aam जगडत्पत्तिः श्रयते, एवं विकारठ्यतिरेकेगापि 
agamsa श्रयते; प्रकृतिविकारयासे व्यपदेशात्‌ | aig 
चं Het ब्रह्म कायभावेनोपयुक्त स्यात्‌ “सता सोम्य तदा संपन्नो सवति? 
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इति सुषुप्तिगतं विशेधणसलुपपन्नं स्यात्‌ । fasta ब्रह्मणा नित्यसपन्न- 
स्वाद्विकृतस्य च ब्रह्मगोऽभावात्‌ । तथेन्द्रियगोचरत्त्रप्रतिषेघात्‌ ब्रह्मणो 
विकारस्य चेन्द्रियगोच रस्वोपपत्ते: । तस्मादस्त्यविक्ृतं त्रह्म । `अविद्या- 
कल्पितरूपभेदाभ्युपगमात्‌। नह्यविद्याकल्पितेन रूपभेदेन सावयवं 
वस्तु संपद्यते । नहि तिमिरोपहतनयनेनानेक इव चन्द्रमा दृश्यमानोडनेक 
एव भवति | अविद्याकल्पितेन च नामरूपलक्षणेन रूपभेदेन SAHA 
व्याकृतात्मकेन तत्त्वान्यत्वाभ्यामनिवचनीयेन ब्रह्म परिणामादिसबव्य- 
वहारास्पद्त्वं प्रतिपद्यते | पारमार्थिकेन च रूपेण सवंव्यवहारातीतं 
अपरिणतमवतिष्ठते । वाचारम्भणमात्रत्वाब्याविद्याकल्पितस्थ नामरूप- 
भेदस्य, इति न निरवयवत्वं ब्रह्मणः कुप्यति । न चेयं परिणामश्रुतिः 
परिणामप्रतिपादनार्था; तत्प्रतिपत्तो फलानवगमात्‌ | 
(त्र सू? २।१।२७) 
रज्जु में भ्रान्ति वृद्धि से कल्पित सपं सतू विद्यमान होता हुआ विवेक से 
निवृत्त नहीं हुआ। न तो मायावो के द्वारा प्रयुक्त माया विद्यमान हुई देखने 
वालों को आँखों का बन्धन हट जाने पर निवृत्त हो गई। उसी प्रकार यह 
ga प्रपंच माया मात्र है; रज्जु या मायावी के समान परमार्थतः Aaa हो हैं । 
इसलिए कोई प्रपंच न तो प्रवृत्त हुआ, न हो निवृत्त हुआ ऐसा अभिप्राय हैं | 


जिस प्रकार ब्रह्म से जगत्‌ को उत्पत्ति श्रुति है, उसो प्रकार कार्य से भिन्न 
ब्रह्म की अवस्थिति श्रुति भी हं क्योंकि प्रकृत और विकार में भेद व्यपदश हे । 
meets यदि ब्रह्म सम्पूर्ण रूप में कार्यरूप से उपयुक्त (परिणत) हो तो हे सोम्य ' 
उस समय यह सतू ब्रह्म के साथ संपन्न हो जाता हें ता यह सुधुप्तिगत विशषण 
(तदा) अनुपपन्न हो जाता हे । क्योंकि fapa ब्रह्म के साथ नित्य लगा है 
और अविक्कृत ब्रह्म का अभाव हे । sA प्रकार ब्रह्म में इन्द्रिय विषयत्व का 
प्रतिषेध हें और विकार से इन्द्रिय विषयता की उपपत्ति होती हे । इससे सिद्ध 
होता हे कि ब्रह्म अविकृत g ।***क्योंकि अविद्या कल्पित रूपभेद स्वीकार किया 
गया हे । अविद्या कल्पित रूप भेद से वस्तुसावयव नहीं हो जाती, जेसे तिमिर 
दोप से दूषित नेत्र द्वारा चन्द्रमा अनेक सा aaa होने पर भी अनेक नहीं 
हो जाता, वसे अविद्या से कल्पित नामरूपात्मक, व्यक्त और अव्यक्न रूप सत्‌ 
आर असत्‌ से विलक्षण अनिवचंतोय रूप भेद से ब्रह्म परिणामादि सब व्यवहारों 
का आश्रय होता हे । परन्तु पारमाथिक रूप से सब व्यवहारों से अतीत और 
परिणाम रहित अवस्थित हे । अविद्या कल्पित नाम, रूप भेद तो केवल 
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वाचारम्मणमात्र है, इससे ब्रह्मा में निरवयवत्य बाधित नहीं होता। यह 
परिणाम श्रुति परिणाम प्रतिपादन के लिए नहीं हैं क्योंकि उससे ज्ञान फळ 
अवगत नहीं होता, किन्तु यह श्रूति सर्वव्यवहार शून्य ब्रह्मात्ममाव प्रतियादन 
करने के लिए दे क्योंकि उसके ज्ञान से फळ अवगत होता x | 

परमेश्वर एव च नामरूपयाव्याक्रता Zid सचापानपात्सद्धान्त- 

(त्र० Jo भा? २।४।२०) 

परमेश्वर ही नाम-रूप का व्याकर्ता (प्रकटकर्ता) हे, ऐसा सब उपनियदों 

का सिद्धान्त हे । 


अस्ति चायमपरो Seal यथा स्वयं प्रसा रतया मायया Ararat 
त्रिष्वपि काळेपु न सस्परश्‍यते, अवस्तुत्वात्‌ , एवं परमात्मापि संसार- 
मायया न संस्प्रश्‍यत इति | यथा च स्वप्नदृगेकः स्वप्नदर्शनमायया न 
RIAA इति; प्रबोध संप्रसादयोरनन्वागतस्वात्‌। एवमवस्थात्रयसाक्षयेको 
ऽव्यभिचायबस्थात्रयेण व्यभिचारिणा न संस्प्रश्‍यते | मायामात्रं aad- 
त्परमात्म नोऽवस्थात्रयात्मनावभासनं Cal इव सपोदिभावेनेति | 
(त्र० सू> भा? २।१।९) 
ह दूसरा दुष्टान्त द जसे अपना Hers हुई माया से तीनों काळ में भी 
स्वय माथाबो संस्पृष्ट नहीं होता, क्योंकि ag माया अवस्तु (मिथ्या) हे aa ही 
परमात्मा भी संसार माया से सस्पृष्ट नहीं होता । TA एक स्तरप्नद्रष्टा स्वप्न 
दर्शन माया से सम्बन्धित नहीं होता, क्योंकि जाग्रत और सुषप्ति में वह स्वप्न 
दर्शन मावा से सम्बन्धित नहीं ह, a ही जाग्रत आदि तीनों अवस्थाओं का 
साक्षी, एक और अव्पभित्रारो (तीनों समान रूप से स्थित) वह तीतों व्यभिचारी 
अवरस्थाओं से संस्पृष्ट नहीं होता । जैसे रज्जू की सर्पादिरूप से प्रतीति मिथ्या 
है, वैसे परमात्मा को तोतों उत्पत्ति, स्थिति, लय अत्रस्थाओं के रूप में प्रतीति 
मिथ्या हें । 
ईश्वर की दोनों प्रक्तियाँ नित्य हें 
नित्येशवरत्वादीङ्वरस्य aan युक्तं नित्यत्वेन भवितुम्‌ । 
प्रकृतिद्वयवत्वमेव होइवरस्येश्‍वरत्वम । याभ्यां प्रकृतिभ्यामोश्‍इवरो ज़ग- 
दुत्पत्तिस्थितिप्रलयहेतुः, ते द्वे अनादी सत्यो संसारस्य कारणम्‌ | 


(री० ato १३।१९) 
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इश्वर के नित्य होने से उस ईदवर और उसकी प्रकृतियों का भी नित्य 
होना उचित हे । ईश्वर को ईदवरता इसी में है, क्योंकि वह इन दो प्रकृतियों 
वाला हें। जिन दो प्रकृतियो से tere जगत्‌ को उत्पत्ति, स्थिति और प्रलय 
का हेतु हे; वे दोनों अनादि, सत्य हैँ तथा जगत का कारण हूँ | 


एवं प्रवृत्तिरहितोडपि ईइवरः qana: सर्वज्ञः सर्वेशक्तिदच सन्‌ 
सवे प्रवतेयेदिति उपपन्नम्‌ । 
( त्र सू> भा० २।२।२ ) 
इस प्रकार प्रवृत्ति रहित भी feat सबंगत सर्वज्ञ तथा सवं शक्तिमय 
होकर सबको प्रवृत्त करता हें. यह ठीक हें । 


एवं प्रकृतित्वं ब्रह्मणः प्रसिद्वम्‌ । यत्पुनरिदमुक्तं Sarge कतृत्बं 
निसित्तकारणेष्वेच कुलाळादिघु लोके दृष्टं नोपादानेष्त्रित्यादि, age 
च्यते न AmaE भवितव्यम्‌ | नह्ययमनुमानगस्योऽथेः। शब्द्‌” 
गम्यत्वात्त्वस्यार्थस्य यथाराव्दमिद्द भवितव्यम्‌। शब्दश्नक्षितुः ईश्वरस्य . 
प्रकृतित्व॑ प्रतिपादयतीत्यचोचाम्‌ | 
(a2 ge भा? १।४।९७ ) 

इस प्रकार ब्रह्म में उपादान कारणत्व प्रसिद्ध हे । Fagan कर्तृत्व लोक 
में कुम्हार आदि निमित्त कारणों में देखा गया हे उपादान कारणों मं नहीं, 
इत्यादि जो कहा गथा हूँ, उसका निराकरण करते हे कि यहाँ लोक के समान 
नहीं होना चाहिए, क्योंकि यह अनुमानगम्य अर्थ नहीं हॅ, किन्तु शब्दगम्य हे» 
अतः इस अर्थ को ता यहां शब्द श्रुति के अनुसार होना चाहिये । एसा हम 
कह चुके हे कि शब्द वेद ईक्षण कर्ता ईश्वर प्रकृति ऐसा प्रतिपादन करता हें । 
और पुनः यह सत्र विस्तारपूर्वक आगे भी कहेंगे | 


शक्ति तथा शक्तिमान में अभेद 


यया चेदवरशाक्त्या भक्तानुग्रद्मदिप्रयोजनाय ब्रह्मा प्रतिष्ठते Tada; 

सा शाक्तित्रक्षेवाहं. शक्तिशक्तिमतोरनन्यत्वात्‌ इत्यभिप्रायः। अथवा 

ब्रह्मशद्रवाच्यत्वात्‌ सविकल्पकं ब्रह्म, तस्य ब्रह्मणो निर्विकल्पको5हमेव 
नान्यः प्रतिष्ठा आश्रय: । 

( गी? भा? १४२७ ) 

जिस ईश्वर को अमित द्वारा भक्तों का अनुग्रह प्रयोजन के प्रति ब्रह्म प्रवृत्त 

होता' हुँ, वरू शक्ति में ब्रह्म दो हूँ क्योंकि शवित ओर शवितमान्‌ में भेद नहीं 
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होता, यह अभिप्राय हे । अथवा ब्रह्म शब्द वाच्य होने से सविकल्पकत्रह्म 
के आश्रय में निविकल्पक ब्रह्म में ही हूँ । 


ईश्वर ओर जीव 


[नशक्तिकर्मापास्योपासकशुद्धाशुद्धमुक्तामुक्तभेदादात्मभेद एवेति 
चेन्न भेदहष्ट्यपचादात | यदक्त संसारिण ईश्वारादनन्या इति तन्न । कि 
तर्हि? भेद एब संसार्याव्मनाम्‌ । कस्मात्‌? ळक्षणभेदादचबमहिषचत्‌ | 
कथं लक्षणभेद इत्युच्यते-ईइ्वरस्य ताचन्नित्यं सवविषयं ज्ञानं सवितृ- 
प्रकाशवत्‌ | तद्विपरीतं संसारिणां खद्योतस्येच । ata झाक्तिभेदोऽपि | 
नित्या सर्वविषया चेइवरशक्तिः चिपरीतेतरस्य। कम च चित्स्वरूपा- 


त्मसत्तामात्रनिमित्तमीश्वरस्य । ओऔष्ण्यस्वरूपद्रव्यसत्तामात्रनिमित्त 
Fr © oo 
दहनकर्मवत्‌ । राजायस्कान्तप्रकाशकर्मबच्च स्वात्माविक्रियारूपम्‌ | 


विपरीतसितरस्य | उपासीतेति बचनादुपास्य ईश्‍वरः गुरुराजवत्‌ | 
उपासकश्चेतरः शिष्यश्रस्यनत्‌ । अपहतपाप्मा दिश्रवणान्नित्यशुद्ध ईइवरः | 
पुण्यो वे पुण्येन? इति वचनाड्विपरीत इतरः। अत एव नित्यसुक्त 
एवेश्वर:, निस्याशुद्धियोगात्संसारीतर 

(mo उ० वा? भा० ३।१ ) 


वया ज्ञान, शक्ति, कर्म, उपास्य, उपासक, शुद्ध, अशुद्ध, मुक्त, अमुक्त भेद 
से आत्मभेद है? नहीं, क्योंकि भेददृष्टि का अपवाद होता हू: जो यह 
कहा कि संसारो का ईश्वर से अभेद हे वह ठोक नहीं। तब क्या हें ? संसारी 
आत्माओं का (ईइवर से) भेद ही हे केसे? अश्‍व और महिष के समान 
दोनों के लक्षण भिन्न हे । ` लक्षण भेद केसे हे? इस पर कहते हे कि सूर्य 
के प्रकाश के समान ईश्वर का ज्ञान तो नित्य एवं सर्वविषयक हे। संसारियों 
का ज्ञान खद्योत के समान उससे विपरीत हे । उसीप्रकार शक्तिभेद भो हें | 
ईइवर की शक्ति नित्य एव सर्वविषयक हें जबकि संसारी को वसी नहीं हें । 
Seat का कर्म भी चंतन्यस्वरूप आत्मसत्तामात्र से हे जेसे उष्णतास्वरूप द्रव्य- 
सत्तामात्र के निमित्त जलने की क्रिया होतो है । राजा, अयस्कान्तमणि, तथा 
प्रकाश आदि के समान भी कर्म होने से आत्म; अविकारी हे तथा संसारी इससे 
विपरीत हे । 'उपासोत' इस वचन से ईश्वर गरु तथा राजा के समान उपास्य 
हे। शिष्य तथा भृत्य के समान संसारी उपासक है । ईश्वर नित्य शुद्ध है 


क्योंकि श्रुति उसे अपहतपाप्मा कहती हे। इससे विपरीत संसारी अशुद्ध हे 


rs es ee es बाज जा 


आ EI itn i ॥७७४४७७७७७७७एाा 


46 A Source Book of Sankara 


क्योंकि 'पुण्य द्वारा पुण्यबान्‌ होता g ऐसा वचन है । इसी तरह नित्यम॒क्त 
ईइवर ही हें तथा संसारी नित्य अशुद्र होने से बसा (नित्यमक्‍त) नहीं हे । 


सत्कायंवाद 


TA प्रागुत्पत्तेः कायस्य सत्त्वमनन्यत्वं च कारणादवगम्यते, 
शद्वान्तराञ्च । युक्तिस्तावद्रण्यते-दधिघटरचकाद्यर्थिभिः प्रतिनियतानि 
कारणानि क्षीरम्रत्तिकासुबणादीन्युपादीयमानानि लोके हृश्यन्ते । न हि 
दध्यर्थिभिः मृत्तिकोपादोय्ते, न घटार्थिभिः Az, तदसत्कार्यचादे नोप- 
पद्येत | ` शक्तिश्च कारणस्य कार्यनियमार्थी कल्प्यमाना नान्याऽसती वा 
काय नियच्छेत्‌ । असच्त्वाविशेषदन्यत्वाविशेषात्र तस्मास्कारणस्या- 

भूता शक्तिः शक्त्चात्मभूतं कायम्‌। अपि च कायकारणयोद्रेव्य- 
गुणादोनां चाइवमादि बुद्धयभावात्‌ तादारम्यसभ्युपगन्तव्यम्‌ | 
तादात्म्यप्रतोतेश्च द्रव्यगुण।दीनां समवायकल्पनानथ क्यम्‌ । `` 'प्रागुत्पत्तश्च 
कार्यस्यासत्त्वे उत्पत्तिरकतृका निरास्मिका च स्यात्‌ । उत्पत्तिश्च नाम 
क्रिया, सा सकतृकेव भवितुमहति गस्यादिबत्‌ ।' सतोर्हि इयोः संबंध 
संभवति न सदसतोरसतोवचो। अभावस्य च ।निरुपाख्यत्वास्प्राशुत्प- 
रिति मयांदाकरणमनुपपन्नम्‌ | सतां हि लोके क्षेत्रगृह्यादौनां मयोदा 
दृष्टा नाभावस्य as पुनः प्राशुत्पत्तरसस्कायं तस्य निर्विषयः 
कारकव्यापारः स्यात्‌। अभावस्य विषयत्वानुपपत्तः । `` `तस्मारक्षीरादीन्येव 
द्रव्याणि दध्यादिभावेनावतिष्ठमानानि कारयाख्यां लभन्ते इति न 
कारणादन्यस्काय वघशतेनापि शक्यं निश्चेतुम्‌ । तथा मूलकारणमेव वा 
अन्त्यात्कार्योत्तन तेन कार्याकारेण नटवत्सवेव्यवहारास्पदत्वं प्रतिपद्यते | 
एवं युक्तेः कायस्य प्रागुत्पत्तः सत्त्वमनन्यत्वं च कारणादवगम्यते | 
(Ho Fo भा? २।१।१८) 
युक्ति से भी उत्पत्ति से पूर्वकाल में कार्य का सत्त्व और कारण से अनन्यत्व 
(अभेद) समझा जाता हे, एवं अन्य श्रुति द्वारा भी। अव युक्ति का वर्णन 


किया जा रहा हे--लोक व्यवहार में एसा देखा जाता g कि दधि, घट और 


रुचक (आभूषण) आदि का इच्छुक दूध, मिट्टी और सुवर्णं आदि नियत 
कारणों को लेता हे । यह असत्कार्यवाद में अनुपपन्न हांगा । “कार्य के 
निथमन के लिए कल्पित कारण की राक्ति (कारण से) अन्य होन अथवा न 
होने पर कार्य का नियमन नहीं करेगी क्योंकि उसमें असत्त्व और अन्यत्व नी 
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समान है । इसलिए कारण की आत्मभूत शक्ति हे और दाक्ति का आत्मभूत 
कार्य हू । कारण कार्य में तथा गुण द्रव्य में अदव और महिष के समान भेद 
afaa होने के कारण तादात्म्य स्वीकार करना चाहिए ।“''तादात्म्य की 
प्रतीति से द्रव्यगुण आदि में समवाय की कल्पना नि फल हे ।"""उत्पत्ति के पूर्व 
काय असत्‌ हो तो उत्पत्ति कत रहित तथा निरात्मक हो जायगी । उत्पत्ति 
तो क्रिपा ह वह गति आदि क्रिय! के समान सकत क हो हो सकतों है दो 
सत्‌ पदार्थों का संबंध सम्भव हे, सत्‌ और अमत्‌ का संबंध संभव नहीं । 
अभाव के असत्‌ तुच्छ होने से उसमें उत्पत्ति के पूर्व ऐसी मर्थादा करना युक्‍त 
नहा ह क्योकि लोक म॑ सत्‌ क्षेत्र, गृह आदि पदार्था का (उत्पत्ति के पूव या 
अनन्तर) मर्यादा देखी जाती हे कितु अभाव को नहीं i: जिसके मत में 
उत्पत्ति से पूर्व कार्य असत्‌ हं उसके मत में कारक का व्यापार निविषयक होगा 
क्थोंकि अभाव fara नहीं हो सकता ।***इसलिए दूध आदि पदार्थ दघि आदि 
के रूप में अवस्थित हुए कार्य संज्ञा को प्राप्त होते हैं। इस प्रकार कार्य 
कारण से भिन्नह एसा सकड़ों वर्षों में भी सिद्ध नहीं किया जा सकता। 
उसी प्रकार मूल कारण ही अन्तिम कार्य पर्यन्त सत्र कार्यों के रूप में नट के 
समान सत्र व्यवहारों का आश्रय बनता हे । इस प्रकार उत्पत्ति से पूर्व कार्य 
की सत्ता और कारण से अनन्यता याक्त से अवगत होती हें 


सत्कायवाद्‌ 


कार्यस्य चाभिव्यक्तिलिंगस्वात्‌। कार्यस्य च सद्भावः प्रागुत्पत्तेः 
सिद्धः । कथमभिव्यक्तिलिंगरबाद्‌भिव्यक्तिलिगमस्येति । अभिव्यक्ति 
साक्षाद्िज्ञानाळंबनत्वप्राप्तिः । यद्भि लोके प्रावृतं तम आदिना घटादि- 
वस्तु तदालोकादिना प्रावरणतिरस्क्रारेण विज्ञानविषयत्वं  प्राप्नुवस्राक्सः 
ga न व्यभिचरति । तथेदमपि जगलत्मागुत्पत्तरित्यवगच्छामः | 
नह्यविद्यमानो घट उदितेऽप्यादित्ये उपळभ्यते | 
(Zo उ० भा० १।२।१) 
कार्य की सत्ता में अभिव्यक्तिरूप लिंग हे । उत्पत्ति से पूवं कार्य की भी 
सत्ता सिद्ध होती हे। किस प्रकार ? अमिव्यक्तिरूप लिंग वाला होने से, क्योंकि 
अभिव्यक्ति ही कार्य का लिंग हे । साक्षात्‌ विज्ञानालम्बनत्व को प्राप्त होने 
का नाम 'अभिव्यक्ति' हे । लोक में जो घट आदि पदार्थ अन्धकार आदि से 
आच्छादित तता ह वही उस आवरण का प्रकाशादि से तिरस्कार होने पर 
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विज्ञान की विषयता को प्राप्त होकर अपनी पूवंकालिक सत्ता का त्याग नहीं 
करता | इससे हमें मालम होता हे कि इसी प्रकार उत्पत्ति से पुर्व यह जगत्‌ 
भी था; क्योंकि जो घट विद्यमान नहीं होता, उसको उपलब्धि सूय के उदित 
होने पर भी नहीं होतो । 

उत्पत्ति से पूचे कारण तथा कार्य को सत्ता का अनुमान 

CAAT कारणेन, ANIA काय, प्रागुत्पत्तेस्तदुभयसासीत 
श्रतेः प्रामाण्यादनुमेयस्वाच्च | अनुमीयते च प्रागुत्पत्तः कायकारणयोर- 
स्तित्वम्‌। कायस्य हि सतो जायमानस्य कारणे सत्युत्पत्तिदशनात्‌ , 
असति AMA, जगतोऽप aI: कारणास्तित्वमनुमीयते 
घटादिकारणार्तित्ववत्‌ | 

(Jo Yo भा० १।२।१) 

इसलिए जिससे आवत हे और जो aria हे उन दोनों की उत्पत्ति से पूर्व 
सत्ता हे क्योंकि श्रृतिप्रमाण तथा अनुमान से भी सिद्ध है । उत्पत्ति से पूर्व कार्य 
और कारण के अस्तित्व का अनुमान होता हरं । उत्पन होता हुआ कार्य निश्‍चय 
ही कारण के रहने पर ही उत्पन्न देखा जाता हें और उसके न रहने पर नहीं 
देखा जाता । अनमान से सिद्ध g कि घट आदि के कारण समान उत्पत्ति से 
पूर्वं जगत का और उसके कारण का भो अस्तित्व हे । 


कारण में कार्योत्मकता नहीं 


सन्ति हि दृष्टान्ता यथा कारणमपिगच्छस्काय कारणमात्मीयेन 
धर्मेण न दूषयति । तद्यथा शरावादयो म॒त्रकृतिका विकारा चिभागा- 
चस्थायामुचावचमध्यमप्रभेदाः सन्तः पुनः प्रक्ृतिमपि गच्छन्तो न 
तामात्मीयेन धर्मेण dasa aa यदुक्तमपीतो कारणस्यापि 
कायेस्येव स्थोल्यादिदोपप्रसङ्ग इत्येतदयुक्तम्‌ | 
(Ho Wo भा? २।१।९) 
जो यह कहा गया हे कि कारण में लीन होता हुआ कार्य कारण को अपने 
ay से दुषित करेगा, वह दोप नहीं होगा, क्योंकि इस विषय म दृष्टान्त हे । 
जसे कारण में लोन होता हुआ कायं कारण को अपने घर्म से दूषित न 
करता--सकोरा आदि विकार मिट्टी के होते हें जो विभाग अवस्था म छोट, 
बड़े, HAS आकार के होकर पुनः मिट्टी में लय होते हुए उसको अपने धर्म से 


re TTT ees 


n ४९०० en meree There we 
AT wry 


se Ff oo tae 


yer ety 


` Te आ न. MANN SST ईयर 





Al का जगत्कारणत्व $ सत्कायवाद और विवत्तंबाद 49 


rr 
= 


संसृष्ट नहीं करते । '*'जो कहा कि लय में कारण के भी कार्य के समान स्थूलता 
आदि दोप संभव होंगे, यह अयुक्त हे । 


कार्ये च कारणेनाव्यतिरिक्तम्‌ । तथा विशेषाणां च सामान्ये5न्त- 
भावात्‌ | 

(Zo उ० भा? १।६।१) 

कार्यकारण से अलग न होने से विशेषों का सामान्य में अन्तर्भाव हो 
जाता हं । 


इतश्च कारणादनन्यत्वं कार्यस्य, यत्कारणं भावे एव कारणस्य 
कार्यमुपलभ्यते, नाभावे | तद्यथा सत्यां Ale घट उपलभ्यते, सत्सु च 
तन्तुषु पटः। न च नियमेनान्यभावेऽन्यस्योपलव्धिदृष्ा | न ह्यइवो 
गोरन्यः सन्‌ गोभाव एवोपळभ्यते | 

(Ac सू० भा० २।१।१५) 

इसलिए भी कारण से काय का भेद नहीं है। कारण के अस्तित्व में ही 
कार्य उपलब्ध होता हे कारण के अभाव होने पर नहीं । जेसे मृत्तिका के रहने 
पर घट उपलब्ध होता हं और तन्तुओं के रहने पर पट उपलब्ध होता Zl अन्य 
के रहने पर अन्य की उपलब्धि नियम से नहीं देखी जाती । अश्व गो से अन्य 
होकर गौ के होने पर उपलब्ध नहीं होता । 

> s Ling SO a ° ASA ~ ` 

इदं यहुक्तं नामरूपकर्मभेद्भिन्न जगदात्मंवेकोष्य़ जगतः g: 
प्रागासीत्‌। किन्नदानीं स एवैकः। न। कथं तह्यांसीदित्युच्यते ? 
यद्यपीदानीं स एवैकस्तथाप्यस्ति विशेषः । प्राशुत्पत्तः अव्याकृतनाम- 
झूपभेदमात्मभूतमात्मेकशद्रप्रत्ययगोचर, जगदिदानीं व्याकृतनामरूपभेद- 
त्वादनेकशद्वप्रत्ययगोचरामात्मेकशद्रप्रत्ययगोचरं चेति शेषः | 

(ऐ० उ० भा? १।१।१ ) 

यह जो नाम, रूप और कर्मे के भेद से विविधरूप प्रतीत होने वाला जगत्‌ 
कहा गया हें वह संसार की सृष्टि से पूर्व आत्मा ही था । पूवं क्या इस समय 
भी एक मात्र कहीं नहीं है ? सिद्धान्ती-एऐसी बात नहीं हे तो फिर आसीत्‌ 
(था) ऐसा क्यों कहा है? सिद्वान्ती-यद्यपि इस समय भी अकेला वही है 
तो भी कुछ विशेषता अवश्य हे। (वह विशेषता यही हे कि) उत्पत्ति से 


qå यह जगत नाम रूपादि भेद के व्यक्त न होने के कारण आत्मभूत और एक 


आत्मा शाब्द की प्रतीति का ही वि यथा और इस समय नामरूपादि भेद 
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के व्यक्त हो जाने से वह अनेक शब्दों की प्रतीति का विषय तथा एक मात्र 
आत्मा दाब्द की प्रतीति का विषय भी हो रहा हें । 

यञ्च यदात्मना यत्र न वतते न तत्तत उत्पद्यते, यथा सिकता- 
TRAST | 
(Ho सू भा० २।१।१६) 

जो जिस स्वरूप से जिसमें नहीं होता वह उससे उत्पन्न नहीं होता जसे 
बालू से तेल उत्पन्न नहीं होता | 

~ ~ र ९ ~ 

अविशिष्ट हि प्रागुत्पत्तेः सवस्य सब त्रासत्त्वे कस्मातक्षीरादेच दध्युत्प- 

द्यते? न मृत्तिकायाः ? म्रत्तिकाया एव घट उत्पद्यते न क्षीरात्‌ | 
(He Wo भा० २।१।१८) 

उत्पत्ति के पूर्व सत्रका सर्वत्र सत्त्वाभाव अविशिष्ट होने से दूध से ही दधि 
क्यों उत्पन्न होता हे, और मृत्तिका से क्यों नहीं होता, ए वं मृत्तिका से ही घट 
उत्पन्न होता हे, दूध से क्यों नहीं होता ? 


कायकारण सम्बन्ध 


अनृतत्वात्‌ कायवस्तुनः । न हि कारणव्यतिरेकेण कार्य नाम वस्तुः 
तो5स्ति | 
( ते? go भा० २।१ ) 
कार्यूप वस्तु तो मिथ्या हे-वस्तुतः कारण से भिन्न कार्य हे ही नहीं । 


सव च नामरूपादि सदात्मनेव सत्यं बिकारजातं, स्वतस्त्वनृतमेव | 
(छा० उ० भा० ७।३।२) 
सारा नाम रूपादि विकारजात सत्स्वरूप से ही सत्य हे, स्वयं तो वह 
मिथ्या ही हें | 
सत एव दवेत भेदेनान्यथा गुह्ममाणत्वात्‌ नासत्त्वं कस्यचित्क्वचिदिति 
ब्रमः | = 
(छा० उ० भा० ६।२।३) 
द्वैतभेदसे सत्‌ ही अन्यथारूप से गृहीत होने के कारण कभी किसी पदार्थ 
की असत्ता नहीं हं ऐसा हमारा कथन हे । 
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अभ्युपगम्य चमं व्यावहारिकं भोकक्‍तृभोग्यछक्षणं विभागं 'स्याल्लो- 
Hasta परिहारो5भिहितः | नत्वयं विभाग: परमार्थतोडस्ति यस्मा- 
त्तयोः कायं काररणयोरनन्यत्वमवगम्यते । कायमाकाशादिक Asay 
जगत्‌ , कारणं पर ब्रह्म, तस्मात्कारणात्परमाथतोडनन्यत्वं व्यति रेकेणा- 
भाव: कायस्यावगम्यते | कुतः? आरम्भणदब्दादिभ्य:। आरम्भण- 
शब्दस्तावत्‌ एकविज्ञानेन सवचिज्ञानं प्रतिज्ञाय दृष्टान्तापेक्षायामुच्यते 
यथा सोम्यकेन मृत्पिण्डेन सवं मृन्मय विज्ञात स्याद्वाचरन्भणंचिकारो 
नामधेयं मृत्तिकेत्येब सत्यम? | (छा? ६।१।१) इति | एतदुक्तं भवति 
एकेन मृत्पिण्डेन परमाथतो म्रदात्मना विज्ञातेन सब मृन्मयं घटराराचो- 
gaas सृदात्मकत्वाविशेषाहिज्ञातं भवेत्‌ । यतो वाचारम्भणं 
विकारों नामधेयं वाचेच केवळमस्तीत्यारभ्यते | विकारो घटः शराव 
उद्न्चनं चेति। न तु वस्तुवृत्तेन विकारो नाम कश्चिदस्ति नामधेय- 
मात्रे ट्येतदनृतं स्रत्तिकेत्येब सत्यमिति | 
(Ho सू? भा० २।१।१४) 
यह व्यावहारिक भोक्त -भोग्यरूप विभाग स्वीकार कर स्याल्लोकवत 
इस सूत्रभाग से उसका परिहार कहा गया । परन्तु यह विभाग परमार्थतः 
नहीं हं, जिससे वे कार्यकारण अनन्य अवगत होते हैं । आकाश आदि बहुत 
विस्तृत जगत कार्य हे और परब्रह्म कारण हे । उस कारण से कायं के पृथ- 
कत्व अभाव से हो वास्तव में कारण के साथ कार्य का अनन्यत्व अवगत होता है । 
क्योंकि आरम्भण शब्द आदि कहे हे । एक विज्ञान से सर्वविज्ञान की प्रतिज्ञा- 
कर दृष्टान्त की अपेक्षा में (हे सोम्य इवेतकेतु ! जसे एक मृत्तिका पिण्ड 
से सब मृत्तिका के विकार ज्ञात हो जाते हे कि विकार केवल वाणी के आश्रय- 
भूत नाममात्र हे, सत्य तो केवल मृत्तिका ही हे) इस प्रकार आरम्भण शब्द से 
कहा गया हे । अभिप्राय यह है कि वास्तव में मृत्तिकारूप से ज्ञात एक 
मृत्तिका पिण्ड मत्तिकामय घट, सिकोरा, डोना आदि सभी पदार्थ मृत्तिकात्मक- 
रूप अविशेष से विज्ञात होते हे, क्योंकि वाचारम्भण विकार केवळ नाम मात्र 
घट सिकोरा और डोना आदि विकार केवल वाणी से कहे जाते हे. वस्तु वृत्ति 
सेतो विकार कुछ भी नहीं हे नाममात्र यह सव मिथ्या हे, केवल मृत्तिका 
ही सत्य हुं । 


82 A Source Book of Sankara 


कथं पुनरिदानीमिदं सबंमात्मेवेति ग्रहीतु शाक्यते ? चिन्मात्रानुगमा- 
त्सवेत्र चित्स्वरूपतेवेति गम्यते | तत्र दृष्टान्त उच्यते | यत्स्वरूपव्य- 
तिरेकेणाम्रहणं यस्य, तस्य तदात्मत्वमेव लोके दृष्टम्‌ । 
(Jo To भा० २।४।७) 
फिर इस समय सब कुछ आत्मा ही हे यह कंसे ग्रहण किया जा सकता 
है? चैतन्पमात्र सर्वत्र अनुगत है अतः चित्स्वरूप ही सव पाया जाता है | 
इसमें दृष्टान्त कहते हे । जिसके स्वरूप के विना जिसको ग्रहण न किया जा 
सके वह उसका आत्मा ही हे ऐसा लोक में देखा गया हें 


ईश्वर की फल हेतुता 


तस्थेव ब्रह्मणो व्याबद्दारिक्यां ईशित्रीशितव्यविभागावस्थायां अय- 
मन्यः स्वभावो वण्यते । यदेतदिष्टानिष्टव्यामिश्रळक्षणं कर्मफलं संसार- 
गोचरं त्रिविधं प्रसिद्धं जंतूनां किमेतत्कमणो भवत्याहदोस्विदीइवरादिति 
भवति विचारणा । तत्र तात्रप््रतिपाद्यते फलमत ईदइतराद्भवितुमहेति | 
कुतः? उपपत्तः। स हि सर्वाध्यक्षः सष्टिस्थितिसंहारान्‌ बिचित्रान्‌ 
विदधत. देशकाळविशेपाभिज्ञस्वात्कर्मिणां कर्माचुरूपं फळं संपादयती 
grad! कर्मणस्त्वनुक्षणविनाशिनः कालान्तर्‌भाविफळं भवतीत्यनुप- 
पन्नम्‌। अभावाद्भावानुस्पत्तः | स्यादेतत्‌ --कमं विनइश्यत्स्यकालमेव 
स्वानुरूपं फलं जनयित्वा विनश्यति, dens काळान्तरितं कत्री भोक्ष्यते 
sf! तदपि न परिशुट्ध्यति; प्राग्भोक्तुसंबंधात्फळत्वाननु पपत्तेः | 
यत्काळं हि यत्सुखं दुःखं वा आत्मना भुञ्यते तस्येच लोके फलत्वं 
प्रसिद्धम्‌ । न ह्यसंबद्धस्यात्मना सुखस्य ठुःखस्य वा फळत्वं प्रतियन्ति 
लोकिकाः। अथोच्येत मा भूत्‌ कमोनन्तरं फळोस्पादः | कर्मकायोद- 
पूवोत्फळमुत्पत्स्यत इति | तदपि नोपपद्यते। अपूवेस्याचेतनस्य चेतनेना- 
प्रवर्तितस्य प्रवृत्त्यनुपपत्तः । तदस्तित्वे च प्रमाणाभावात्‌ । अर्थापत्तिः 
प्रसाणमिति चेत्‌ । न; ईइवरसिद्धेर्थापत्तिक्षयात्‌ | 
AC FO भा? ३।२।३८ 
उसी ब्रह्म का व्यावहारिक ईशितृ-ईशितव्यरूप विभाग की अवस्था में 
यह अन्य स्वभाव फळ हेतुत्व वर्णन किया जाता हं । जीवों का इष्ट, अनिष्ट 
और मिश्रित संसार विषयक त्रिविध जो यह कर्मफल प्रसिद्ध ह, क्या यह कमं 
से होता हे अथवा ईश्वर से इसप्रकार चिन्ता होती हे ? उस पर कहते हें कि फल 
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होने के कारण ईश्वर से होना चाहिए । यवित होने से वह ईश्वर कर्माध्यक्ष, 
विचित्र afz, स्थिति और संसार का कर्ता है, क्योंकि देश विशेष और काल 
विशे का ज्ञाता हं । इसलिए बह कर्म करने वाळे जीवों को कर्म के अनुसार 
फल का संपादन करता है यह ठीक हूँ । प्रतिक्षण विनाशशील कर्म से 
कालान्तर भावी फल होता है, यह अनुपपन्न है, क्योंकि अभाव से भाव की 
उत्पत्ति नहीं हो सकती । ठीक हॅ-कर्म विनष्ट होता हुआ अपने स्थितिकाळ 
में अपने अनुरूप कर्मफल उत्पन्न कर विनष्ट होता है और कर्ता कालान्तर में 
उस फल को भोगता है । यह कहना भी ठीक नहीं हुआ, क्योंकि भोक्ता के 
संबंध से पहले फलत्व aaqa है । कारण यह हैँ कि जिस काल में जो 
सुख अथवा दुःख आत्मा भोगता हे वही लोक में फलख्प से प्रसिद्ध | | आत्मा 
से असंबद्ध सुख या दु:ख को लोग फलरूप से नहीं जानते हैं । यदि एसा कहा 
जाय कि कर्म के अनन्तर फल की उत्पत्ति न हो, परन्तु कर्मजन्य अपूर्व से 
फल उत्पन्न हो जायगा, तो यह भी युक्ति युक्‍त नहीं क्योंकि चेतन से AT- 
वित काष्ठ और लोष्ठ के समान अचेतन अपूर्व की प्रवृत्ति ही नहीं हो सकती 
और उनके अस्तित्व में प्रमाण भी नहीं हे । यह कहा कि अर्थापत्ति प्रमाण 
हें तो यह युक्त नहीं क्योंकि ईश्वर को सिद्धि में अर्थापत्ति का क्षय दो 
जाता हें । 


an ~ ~ ~ N 
सवेवेदान्तेयु चे श्‍वरहेतुका एव स्वृष्टयो व्यपदिश्यन्ते । तदेव चरव- 
रस्य फळटेतुस्वं यत्स्वज्ञमानुरूपाः प्रजा Bata इति । विचित्रकायोनुप- 


पत्त्यादयोऽपि दोषा: ऋृतप्रयत्नापेक्षत्वादीश्वरस्य न प्रसञ्यन्ते | 
(Ho Yo भा? ३।२।४१) 


सभी वेदान्तों में सृष्टियों का हेतु ईश्वर बताया गया हे । वही ईश्वर 
की फल हेतुता है कि वह स्वरूप के अनरूप हो प्रजाओं को सृप्टि करता हू | 
जो प्रयत्न किए होते हें उन्हीं की अपेक्षा ईश्वर को होन से विभिन्न कार्य कौ 
असंभावना का दोप प्रसक्त नहीं होता | 


वैषम्यनेक्षण्ये नेइवरस्य प्रसञ्येते | कस्मात्‌ ? Berea! यदि 
हि निरपेक्षः केवळ ईइवरो विषमां सृष्टि निर्मिमीते, स्यातामेतो दोषों 
ave नेधृण्यं च । नतु निरपेक्षस्य निर्माठृत्वमस्ति । सापेक्षो 
हीइवरो विषमां सृष्टि निमिमीते । किमपेक्षंत इति Aq, धर्माः 
धर्मावपेक्षत इति वदामः। अतः सृञ्यमानप्राणिधमाधर्मापेक्षा चिषमा 
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aera नायमीइवरस्यापराधः। ईश्वरस्तु पजन्यचत्‌ IEN: | 
यथा हि पजन्यो त्रीहियावादिस्रटो साधारणं कारणं भवति, त्रीहिय- 
वादिविषम्ये तु तत्तद्वीजगतान्येव असाधरणानि सामधथर्यानि कारणानि 
भवन्ति, एवमीइवरो देवमनुष्यादिस्र्टी साधारणं कारणं भवति | 
देवमनुष्यादिवेषम्ये तु तत्तञ्जीचगतान्येबासाधारणानि कमोणि कारः 
णानि भवन्ति | एवभमीइवरः सापेक्षत्वान्न वेषम्यनेष्ुण्याभ्यां ठुष्यति | 
कर्थं पुनरवगम्यते सापेक्ष Saat नीचमध्यमोत्तमं संसारं निरमिमीत 
इति lnu “पुण्यो वे पुण्येन कमणा भवति पापः पापेन? इति च | 
स्मृतिरपि प्राणिकमंविशेषापेक्षमेव ईश्वरस्यानुग्रतोतृत्व॑ निम्रहीदृत्बं च 
देशयति -'ये यथा मां प्रपद्यन्ते तांस्तथैव भजाम्यहम्‌? इत्येवंजातीयका | 
(त्र० सू० भा० २।१।३४) 


वैषम्य और नैघंण्य इंश्वर में प्रसक्त नहीं होते, क्योंकि वह सापेक्ष हृ । 
यदि ईश्वर केवल निरपेक्ष होकर विषम afte का निर्माण करता, तो वेषम्य 
और agoa दोष होते परन्तु वह निरपेक्ष होकर तो निर्माण नहीं करता, 
प्रत्यृत ईश्वर सापेक्ष होकर हो विषम सृष्टि का निर्माण करता हैं । यदि यह 
कहो कि किसको अपेक्षा करता हे ता हम कहते हे कि घर्मं और अधर्म को 
अपेक्षा करता हे । सज्यमान प्राणियों के धम और अधमं की अपेक्षा से विपम 
सृष्टि होती हे । इसलिए यह ईश्वर का अपराध नहीं है । ईश्वर को तो 
पर्जन्य के समान समझना चाहिए। जसे ब्रीहि यव आदि को सृष्टि में मेघ 
साधारण कारण हूँ और ब्रीहि यव आदि को विषमता में तत्‌ तत्‌ बीजगत 
सामर्थ्यं असाधारण कारण होतो हु । वसे ही देव मनृष्य आदि की afte 
म ईश्वर साधारण कारण हे और देव मनुष्य आदि की विषमता में तो तत्‌ तत्‌ 
जीवगत कमें ही असाधारण कारण हूं । इस प्रकार ईश्वर सापेक्ष होन से 
वेपम्य और नघंण्य से दूषित नहीं होता । परन्तु यह केसे मांलम हो कि 
Seat नीच मध्यम और उत्तम संसार का निर्माण करता हे ? ` ‘ag पुण्य कमं 
से पुण्यवान और पाप कमं से पापी होता हे' यह श्रति तथा स्मृति कहती हं | 
प्राणियों के कमं विशेष की अपेक्षा से ही अनुग्रह और निग्रह्‌ करता हैं । 


सदेव सोम्येदमग्र आसीदेकमेवाद्वितीयम' इति प्राक्सृष्रेरिविभागाव- 
घारणान्नास्ति कम यदपेक्ष्य चिपमा सृष्टि: स्यात्‌ । रूष्श्यत्तरकाल हि 
शरीरादिविभागापेक्षं कमे, कमापेक्तश्च शरीरादि विभाग इतीतरेतरा- 
श्रयत्वं प्रसञ्येत | अतो चिभागादृध्वं कमापेक्ष ईइवरः प्रवततां नाम | 





| 
| 
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प्राग्विभागादे चित्यनिमित्तस्य कर्मणो 5भावात्‌ तुल्येवाद्या सृष्टिः प्राप्रोतीति 
चेन। नेप दोष: | अनादित्वात्संसारस्य । भवेदेष दोपो यद्यादिमान्‌ 
संसार: स्यात्‌। अनादो तु संसारे बीजांकुरवद्वतुहेतुमद्वावेन कमण 
qarana च प्रवृत्तिन विरुध्यते | 
(Ho Yo भा० २।१।३५) 

(हे प्रिव दर्शन ! सृष्टि के पूर्व यह एक मात्र अद्वितीय सत ही था) इस 
प्रकार सृष्टि के पहले अभेद के निश्‍चय होने से कर्म ही नहीं हे कि जिसकी अपेक्षा 
कर विषम सृष्टि हो । शरीरादि विभाग की अपेक्षा रखने वाला कर्म सृष्टि 
के वाद होता हे और शरीर आदि विभाग कमपिक्षित हे, इस प्रकार अन्यो- 
न्याश्रय प्रसकत होगा । अतः विभाग के अनन्तर कर्म की अपेक्षा करनेवाला 
ईश्वर सृष्टि में प्रवृत्त भले ही हो, परन्तु विभाग के पूर्व वेचित्र्य निमित्त कमं 
का अभाव होने से आधी सृष्टि तो दोनों हालत में प्राप्त होती है । यह दोष 
तो तब होगा जब संसार को आदिमान मानें । अनादि संसार में तो हेतु-हेतु 
मद्भाव से बीज और अंकुर के समान कर्मवंपम्य से सर्गवेषम्य की प्रवत्ति 
विरुद्ध नहीं हें । 

ब्रह्म की सत्ता एवं जगत्कारणता श्रृतिमात्रगम्य है 


aza परिनिष्पन्नत्वादूत्रह्मणि प्रमाणान्तराणि, संभवेयुरिति, तदपि 
मनोरथमात्रम्‌ । रूपाद्यभावाद्धि नायमथः प्रत्यक्षस्य गोचर: SRT- 
WANA नानुमानादीनाम | आगममात्रसमधिगम्य एव त्वयमर्थो 
धमवत्‌। तथा च श्रतिः--नेषा तकण सतिरापनेया प्रोक्तान्येनेव 
सुज्ञानाय प्रेष्ठ' ( का? १।२।९ ) इति । A अद्धा वेद क इह प्रवोचत्‌’ 
इयं akar आवभूच’ (æ सं? १।३०।६) इति चेते ऋचो 
सिद्धानामपि इइवराणां दुर्वोधतां जगत्कारणस्य दशयतः । स्मृतिरापि 
भवति -'अचिन्त्याः खलु ये भावा न तांर्तकण योजयेत्‌? इति। 
अव्यक्तोऽयम चिन्त्योऽयमचिकार्योऽयमुच्यते? ( गी? २२५ ) इति च । 
न मे विदुः सुरगणाः प्रभवं न महषयः। अहमादिहि देवानां महर्षीणां 
च सवशः? ( गो? १०२ ) इति चेवंजातीयकाः। यदपि श्रवणव्यति- 
रेकेण मननं विदधच्छन्दर एव तकमप्यादतेव्यं दशयतीत्युक्तम्‌ , नानेन 
मिषेण शुष्कतकस्यात्रात्मळाभः संभवति | श्रत्यनुग्रहीत एव ह्यत्र तको 
ऽचुभवाङ्गत्वेनाश्रीयते | 
( He Wo भा० २।१।६ ) 


| 
| 
| 
| 
ं 
| 
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जो यह कहा गया हे कि सिद्ध वस्तु होने से ब्रह्म में अन्य प्रमाणों की 
संभावना होगा । वह भी मनोरथ मात्र हृ । क्योंकि रूपादि का अभाव होने से 
यह ब्रह्म प्रत्यक्ष प्रमाण का विषय नहीं हे, और लिंग आदि का अभाव होने 
से अनुमान आदि का विषय नहीं हे ॥ यह वस्तु तो धर्म के समान केवळ 
आगममात्र से अधिगम्य हे । इस विषय में हे प्रियतमं! सम्यञ्ज्ञान के 
लिये शुष्क ताकिक से भिन्न शास्त्रज्ञ आचार्य द्वारा कही हुई यह वृद्धि, जिसे 
कि तु प्राप्त SATS, तकं द्वारा प्राप्त होने योग्य अथवा दूर होने योग्य नहीं 
हे' ऐसी श्रुति हे । 'कौन साक्षात्‌ उमे जानता हे और उसे ठोक-ठीक समझा 
सकता है । यह विविध सृष्टि जिससे उत्पन्न हुई g ये दोनों ऋचाएँ जगत 
के कारण ब्रह्म में सिद्ध योगियों के लिये भी दुविज्ञेयत्व दिखलातो हेँ। “जो 
पदार्थ अचिन्त्य हैं, जिन पदार्थो की उत्पत्ति आदि मनुष्य से तो क्या देव, त्रपि 
आदि को वृद्धि से भी अगम्य हे उन पदार्थो का तर्क से नियोजन नहीं करे 
‘ag अव्यक्त इन्द्रियों का अविषय, यह अचिन्त्य मन का अविपय और 
अविकायं है” और 'हे अर्जुन ! मेरी उत्पत्ति को अर्थात्‌ विभूति सहित 
लीला से प्रकट होने को न देवता लोग जानते हैं और न महपिजन ही जानते 
हे क्योंकि मे सब प्रकार से देवताओं और महपियों का आदि कारण हूँ इस 
प्रकार ये स्मृतियाँ भी हेँ। जो यह कहा गया ह श्रवण से भिन्न मनन का 
विघान करती हुई श्रुति भी aa का आदर करना चाहिये’ ऐसा दिखलाती हैं, 
इस मनन fata के बहाने से यहाँ शुष्क तकं का होना संभव नहीं हे । यहाँ 
श्रुति से अनुगृहीत तक को अनुभव के सहायक रूप से ग्रहण किया गथा ह । 


सृष्टि का प्रयोजन 


यदि हि नामरूपे न व्याक्रियेते तदा अस्यात्मनो निरूपाधिक रूपं 
प्रज्ञानघनारव्यं न प्रतिख्यायेत | | 
(वृ? Jo भा० २।५।१०) 
यदि नाम रूप वाला यह जगत्‌ व्याकृत न होता तो इस आत्मा का प्रज्ञान 

घन रूप प्रख्यात न होता | 


यथा लोके कस्यचिदाप्तैषणस्य राज्ञो राजामात्यस्य वा व्यतिरिक्त 
किंचित्‌ प्रयोजनमनभिसंधाय केवलं लीलारूपाः प्रवृत्तयः क्रीडाविहारेषु 
भवस्ति, यथा चोच्छलासप्रश्‍वासादयो5नभिसंधाय बाह्यं किचित्मयोजन ` 
amaa संभवन्ति | एवमीरबरस्याप्यनपेक्ष्य किंचित्रयोजनान्तर 
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स्वभावादेव Bas ळीळारूपा प्रवृत्तिभविष्यति | नहीइवरस्य प्रयोज- 
नान्तरं निरूप्यमाणं न्यायतः श्रतितो चा संभवति | न च स्वभावः 
पयचुयोक्त शाक्यते । यद्मप्यस्माकभियं जगद्रिम्वरचना गुरुतरसंरंभेवा- 
भात; तथापि परसेइचरस्य ळीळेच RAGAH, अपारासतझाक्तत्वात्‌। याद्‌ 
नाम ळीळास्बपि किचत्सूक्षमं प्रयोजनमुत्मद्यत, तथाप नवात्र काचः 
त्रयाजनयुत्प्राक्षलु WAT; आप्तकामश्रतः | नाप्यप्रद्वात्तरुन्मत्तत्रद्वातचा, 
aza, सचज्ञश्रतेश्च | न चेय परमाथावपया स्वाष्टश्रात:; आवद्या- 
काल्पतनासरूपव्यबहारगाचरत्वात्‌, त्रह्मत्मभावत्रातपादनपरत्वाच्च 
इत्येतर्दांप नव विस्मतठ्यम्‌ | 
(Ae Jo भा० २।१।३३) 
जेसे लाक में आप्तकाम किसी राजा या राजमंत्री की काड़ा क्षेत्रों में प्रवृत्तियाँ 
किसा अन्य प्रयोजन की अभिलाप न कर केवल लोला रूप होती हें तथा जसे 
उच्छ्वास और प्रश्‍वास आदि किसी वाह्य प्रयोजन की इच्छा के विना स्वभाव से 
ही होते हें, वसे ही किसी अन्य प्रयोजन की अपेक्षा के विना स्वभाव से ईश्वर 
की भी केवल लोलारूप प्रवृत्ति होगी । क्योंकि afer अथवा श्रुति से ईइवर के 
किसी अन्य प्रयोजन का निरूपण किया जाना संभव नहीं हे । स्वभाव के 
विषय में आक्षेप भी नहीं किया जा सकता अर्थात्‌ ईश्वर का एसा स्वभाव 
क्यों ह? एसा आक्षेप करना यक्त नटीं हे। यद्यपि जगत्‌ मण्डल की यह 
रचनः हम लोगों को गरुतर अत्यधिक परिश्रमसाध्य सी प्रतीत होतो हे, 
तो भी परमेश्वर को यह केवल लीला ही हे, क्योंकि उसकी शक्ति अपरिमित 
हे । यद्यपि लौकिक लीलाओं में किसी सूक्ष्म प्रयोजन की उत्प्रेक्षा (कल्पना) 
की जा सकती है, तो भी यहाँ परमात्मा के विषय में किसी प्रयोजन को भी 
उत्प्रेक्षा नहीं की जा सकती, क्योंकि परमेश्वर आप्तकाम हे यह श्रुति बताती 
है । इसी प्रकार अप्रवृत्ति अथवा उन्मत्त प्रवृत्ति भी नहीं हे, क्योंकि सृष्टि 
श्रुति और सर्वज्ञ श्रुति भी ।वद्यमान हे। तथा यह सृष्टि श्रुति परमार्थं 
विषयक नहीं हे, क्योंकि अविद्या से कल्पित नामरूपात्मक व्यवहार विषयक हे 
और ब्रह्मात्मभाव' प्रतिपादन परक है, इसका भी विस्मरण नहीं करना 
चाहिए । 


न ह्ययं स्रष्ट्यादिप्रपंचः प्रतिपिपादयिषितः। नहि तत्प्रतिबद्धः 
कश्चित्‌ पुरुषार्थो saga श्रयते वा । नच कल्पयितुं शक्यते | उपक्रमो- 
पसंहाराभ्यां तत्र तत्र त्रह्मचिषयेवीक्येः साकमेत.वाक्यताया गम्यसान- 
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वात्‌ । दशयति च arate ब्रद्वाप्रतिपन्त्यथताम--“अन्नेन 
सोम्य शुगेनापो सूलमन्विच्छाद्गः सोम्य शुंगेन तेजो मूलमन्विच्छ 
तेजसा सोम्य Bilt सन्मूलमन्विच्छ? इति | 
(Ho Zo भा० १।४।१४) 
यह सृष्टि आदि प्रपंच वेदान्त का प्रतिपाद्य नहीं है । प्रपंच से संयत कोई 
पुरुषार्थ न सुना जाता हैँ, न देखा जाता है, न कल्पना ही की जा सकती है । 
उपक्रम और उपसंहार से उन उपनिषदों के ब्रह्म विषयक वाक्यों के साथ सृष्टि 
वाक्यों की एक वाक्यता मालूम होती हे । श्रुति भी सृष्टि आदि विस्तार 
को ब्रह्मज्ञानार्थकता दिखलाती हें कि 'हे सोम्य ! अन्नरूप कार्यात्मक feat से 
ISET कारण का जानो, जलरूप काय से तेजरूप मूल को समझो, तेजरूप 
कायं से सत्‌ ब्रह्मरूप मूल को जानो | 


जगत्‌ माया हे 


यदि हि yaa एव सृष्टिः स्यात्ततः सत्यमेव नान!वस्त्विति तदभाव 
प्रदशनाथमाम्नायो न स्यात्‌ | अस्ति च ‘Ae नानास्ति किंचन? (Fo उ० 
२।१।११) इत्यादिराम्नायो द्रेतभावप्रतिपेधार्थः । तस्मादात्मेकत्व- 
प्रतिपत्यथा कल्पिता स्वृष्टिरभूतेव प्राणसंचादचत्‌। “इन्द्रो मायाभिः? 
(Jo So २।५।१९) इत्यभूताथंप्रतिपादकेन मायाशव्देन व्यपदेशात्‌ | 


ननु प्रज्ञावचनो मायाइाब्दः | सत्यम्‌ । इन्द्रियप्रज्ञाया अविद्यामय- 
स्वेन मायारवाभ्युपगमाददोषः । मायाभिरिन्द्रिय्रज्ञाभिः अविद्यारूपा- 
भिरित्यर्थः | “अजायमानो बहुधा विज्ञायते? इति श्रतेः | तस्मान्माययेच 
जायते तु सः। 

(मा० का० WTO ३।२४) 

यदि वास्तव में सृष्टि हुई हे तो नाना वस्तुएँ सत्य ही होंगी । इसका अभाव 
दिखान के लिए कोई शास्त्र वचन नहों होना चाहिए । किन्तु gaara का निषेध 
करने के लिये 'यहाँ .नाना वस्तु कुछ नहीं हे' इत्यादि शास्त्र वचन हे ही । 
प्राणसंवाद के समान आत्मेकत्व की प्राप्ति के लिए कल्पना की हुई सृष्टि 
अयथार्थ हे, 'क्योंकि इन्द्र माया (से अनेक रूप हो जाता g) इस श्रुति में सृष्टि 
की अयथाथंता माया शब्द से निर्दिष्ट g । 

शंका--माया शब्द तो प्रज्ञा वाचक ह । 
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समाधान--ठीक हे, आविद्यक होने के कारण इन्द्रियप्रज्ञा का मायात्व माना 
गया हे; इसलिए दोप नहीं हे । अतः माया से अर्थात्‌ अविद्यारूप इन्द्रिय- 


प्रज्ञा से; जैसा कि उत्पन्न होकर भो वह अनेक प्रकार से उत्पन होता हैँ' इप 


श्रुति से सिद्ध होता हे । अतः बह माया से ही उत्पन्न होता हे । 

इन्द्र: परमेश्वरो मायाभिः प्रज्ञाभिः नामरूपभूतकृतमिथ्य़ा भिमानेवों 
नतु परमाथतः पुरुरूपो वहुरूप इयते गम्यते, एकरूप एव प्रज्ञानघनः 
सन्नविद्याप्रज्ञामिः । कस्मात्पुनः कारणात्‌? युक्ता रथ इब वाजिनः 
स्वविपयप्रकाशनाय हि यस्मादस्य हरयो हरणादिन्द्रियाणि, शता झातानि, 
दृश च प्राणिभेइवाहुल्याच्छतानि दश च भवन्ति | तस्मादिन्द्रियविपयः 


बाहुल्यात्तत्मकाशनायेव च युक्तानि तानि न आत्मप्रकाशनाय | 'पराञ्चि 
A Psg A A ~ च 
खानि व्यतृणठ्वयम्भू: इति? हि काठके । तस्मात्तरेव विषयस्वरूपेरीयते 


न प्रज्ञानघनेकरसेन स्वरूपेण | 
(Fo Yo भा? २]'५॥१९) 
इन्द्र-परमेश्‍वर मायाओं से अर्थात्‌ प्रज्ञा से अथवा नाम-रूप उपाधिजनित 
मिथ्या अभिमान से पुरुरूप-अनेकरूप हुआ जाना जाता हू, परमार्थतः अनेक 
रूप नहीं होता । अर्थात्‌ वह प्रज्ञानघन एकरूप ही होते हुए अविद्याजनित 
प्रज्ञाओं से अनेकरूप vraag | किन्तु ऐसा किस कारण से होता हें! 
क्योंकि अपने विषयों को प्रकाशित करने के लिए, रथ में जते हुए घोड़ों के 
समान, इसके शत और दश हरि (इन्द्रियां) हैं । विषयों को हरण करने के 
कारण इन्द्रियों का नाम हरि हे, प्राणिभेद की वहुलता के कारण वे शत और 
दश हैं । अतः इन्द्रियों के विषयों का बहुलता होने के कारण उन्हो को प्रकाशित 
करने में नियुक्त हूँ, आत्मा को प्रकाशित करने में नहीं । कठोपनिषद्‌ में कहा 
भी हे कि स्वयम्भू परमात्मा ने इन्दियों को बहिर्मुख करके हिंसित कर दिया 
हे । अतः वह उन वियय रूपों से हो अनेक रूप भासता है, प्रज्ञानघन एक 
रसस्वरूप से नहीं | 
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अध्याय ३ 
अध्यास, अविद्या और माया 


यह नामख्पात्मक जगत्‌ वस्तुतः अविद्या का कार्य हे । ब्रह्म में जगत्‌ की 
प्रतीति, आत्मा में अनात्मा की और अनात्मा (देह, इन्द्रिय, मन आदि) में 
आत्मा की प्रतीति ही अध्यास हे। इस अध्यास का कारण भी अविद्या हैं । 
शंकर जगत्‌ को नामरूपात्मक भी कहते हुँ, जो अविद्या द्वारा प्रकल्पित हें । 
ये नाम रूप सर्वज्ञ ईश्‍वर के आत्मभूत जसे हैं, इन्हें ही सर्वज्ञ ईश्वर को 
माया, शक्ति, प्रकृति आदि नाम दिए गये हैं। सृष्टि से पहले नामरूप 
अव्याकृत या अप्रकट रहते हैं। मायावी की भाँति ईश्वर स्वयं अपनी माया 
से प्रभावित नहीं होता | 

माया अनादि भावरूप और जड़ात्मिका हे एसा 'पञ्चपादिका' के लेखक 
पञ्मपादाचार्य ने कहा हे । शंकराचार्य जगह जगह कहते हें कि माया का 
निर्वचन तत्त्व या अतत्त्व शब्दों से नहीं हो सकता | 

अध्यास का नेसगिकत्व और अनादित्व 

युष्म द्स्मस््रस्ययगो ATA बिषय बिषयिणोम्तमः प्रकाश वदिरुद्धस्वभाव- 
योरितरेतरभावानुपपत्तो सिद्धायां तद्ध्माणामपि सुतरामिरेतरभावा- 
नुपपत्तिः) इत्यतोऽस्मस्प्रत्ययगोचरे विपयिणि चिदात्मके युष्मत्प्रत्यय- 
गोचरस्य विषयस्य तद्धमोणां चाध्यासः, तद्विपयेयेण विषयिणस्तद्धमाणां 
च बिषयेऽध्यासो मिथ्येति भवितुं युक्तम्‌ ; तथाप्यन्योन्यस्मिन्‌ अन्योन्या- 
त्मकतामन्योन्यध माश्वाध्यस्येतरेतराविवेकेनात्यन्तविवक्तयोघमधर्मिणो - 
मिंथ्याज्ञाननिमित्तः सत्याच्तते मिथुनीकृत्य 'अहमिदम? 'ममेदम’ इति 
नेसर्गिकोऽयं लोकव्यवहारः | 

( Ho Fo Bo भा० १।१।१ ) 

शंका-अंधकार और प्रकाश के समान विरुद्ध स्वभाव वाले युष्मत्‌ (तुम) 
और अस्मत्‌ (हम) प्रतीति के विषयभूत विषय और विषयी को इतरेतरभाव 
(तादात्म्य) की अनुपपत्ति सिद्ध होने पर उनके घर्मो की भी सुतरां 
इतरेतरभाव की अनुपपत्ति हे, इसलिए अस्मत्‌ प्रतीति के विषयभूत चेतन्य- 
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स्वरूप विपयी में युमप्त्‌ प्रतीति के विषयभूत विषय और उनके धर्मा का 
अध्यास और इसके विपरीत विषयं में विषयी और उसके घर्मो का अव्यास 
नहीं हो सकता । समाधान-त्ो भो अत्यन्त भिन्नधमं और धर्मी का परस्पर 
भेदज्ञान न होने के कारण एक का दूसरे में परस्पर स्वरूप तथा एक दूसरे के 
धर्मों का अब््रास कर सत्य और अनूत्‌ का मियुनोकरण' 'यह में! और “यह 
मेरा” इस प्रकार मिथ्याज्ञान निमित्त स्वाभाविक यह लोक व्यवहार होता है । 


अध्यास का स्वरूप एवं लक्षण 
आह--को5यमध्यासो नामेति | उच्यते --स्म्रतिरूपः परत्र gA- 
ae: | तं केचिदन्यत्रान्यधर्माध्यास-इति वद्न्ति। केचितु यत्र 
यदध्यासस्तद्विवेकाम्रदनिवन्धनो श्रम-इति। अन्ये तु-यत्र यद्ध्यास- 
aaa विपरीतधर्मस्वकल्पनामाचक्षते; इति। सबंथापि स्वन्यस्या- 
न्यघर्मावभासतां न व्यभिचराति। तथा च लोकेऽनुभवः- झुक्तिका 
हि रजतवदवभासते, एकश्चन्द्रः सद्वितीयवदिति। ``` तमेतमेवंळक्ष- 
णमध्यासं पण्डिता अविद्येति मन्यन्ते; तद्विवेकेन च. वस्तुस्वरूपाव- 
धारणं विद्यामाहुः | 
( त्र० सू? He भा? १।१।१ ) 
अध्यास क्था हैं ? इस पर कहते हे-स्मृतिरूप yie का अन्य में 
(अधिष्ठान में) अवभास (प्रतोति) दूसरे के धमं के आरोप को अध्यास 
कहते हें। कुछ लोग कहते है कि जिसमें जसका अध्यास ह उसका भेदाग्रह 
निमित्तक भ्रम अध्यासं हे । अन्य लोग तो जिसमें जिसका अध्यास हे उसके 
विरुद्ध धर्मत्व की कल्पना को अध्यास कहते हे । परन्तु सवंधापि सभी मतों 
में अन्य में अन्य के धर्म की प्रतोति इस लक्षण का व्यभिचार नहीं हे । इसी 
प्रकार लोकव्यवहार में भी अनूभव हे कि शुक्ति ही रजत के समान अवभासित 
होती है, एक ही चन्द्रमा दो चन्द्रमाओं के समान प्रतीत होता है to उक्त 
लक्षणवाले इस अध्यास को विद्वान्‌ लोग 'अविद्या' एसा मानते हैं और इसके 
विवेक द्वारा वस्तुस्वरूप के निश्‍चय को “विद्या” कहते हें | 


आभ्यास को संभावना 


कथं पुनः प्रत्यगात्मन्यविषयेऽध्यासो विषयतद्धमोणाम्‌ ? सर्वो हि 
पुरोबस्थिते विषये विषयान्तरमध्यस्यति, युस्मत्मत्ययापेतस्य च प्रत्यगात्म- 
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नो5विषयत्वं त्रवीषि । उच्यते-न तावद्यमेकान्तेनाविषय: अस्मत्प्रत्यय- 
विषयत्वात्‌ , अपरोक्षत्वाच्च प्रत्यगात्मप्रसिद्धे। नचायमस्ति नियम 
पुरोवस्थित एच विषये विषयान्तरमध्यसितव्यमिति; अप्रत्यक्षेडपि ह्याकाशे 
बालास्तठमलिनताय्रध्यर्यन्ति । एवमविरूद्ध: प्रत्यगात्मन्यप्यनात्मा- 
ध्यास: | 
(Ho सू० अ० भा० १।१।१) 
अविषय प्रत्यगात्मा--चिदात्मा में विषय और उसके धर्मो का अध्यास 
कसे होगा ? जब कि सव लोग पुरोवर्ती ( इन्द्रियसंयुक्त ) विषय में अन्य 
(इन्द्रियसंयुबत) विषय का अध्यास करते हैं और तुम युष्मत्‌ (तुम) एसी 
प्रतीति से रहित प्रत्यगात्मा को विषय कहते हो। कहते हँ--यह आत्मा 
अत्यन्त-सवंथा अविषय नहीं हे, क्योंकि वह अस्मत्‌ (अहम्‌) प्रत्यय का विषय 
हे, अपरोक्ष हें और प्रत्यगात्म रूप से प्रसिद्ध हें और यह भी कोई नियम 
नहीं हे कि gadi विषय में ही विषयान्तर का अध्यास होना चाहिए. क्योंकि 
अप्रत्यक्ष आकाश में भी अविवेकी लोग तळलमलिनता आदि का अध्यास करते 
है । इस प्रकार प्रत्यगात्मा में अनात्मा का अध्यास भी अविरुद्ध हें । 


अध्यास ! स्वरूप और संभावना 


अध्यासो नाम अतस्मिस्तद्‌ वुद्धिरित्यचोचास | तद्मथा-पुत्रभायादिषु 
विकलेषु सकलेषु बा अहमेव विकल: सकलो वेति वाह्यधर्मानार्त्मान 
अध्यस्यति। तथा देहधमान्‌-स्थूलोऽह, कशो5हं, Weise, तिष्ठामि 
गच्छामि, sga चेति। तथेन्द्रियघमान्‌ मूकः, काणः, कलीत्रः, 
बधिरः, अन्धोऽहमिति । तथाऽन्तःकरणधर्मान्‌-कामसंकल्पविचिकि- 
त्साध्यवसायादीन्‌। एवमहंप्रत्ययिनमशेषस्वप्रचारसाक्षिणि प्रत्यगात्मनि- 
अध्यस्य, तं च प्रत्यगात्मानं सवसाक्षिण तद्विपययेणान्तःकरणादिष्व- 
ध्यस्यति। एवमयमनादिरिनन्तो नसगिकोऽध्यासो मिथ्याप्रत्ययरूप 
कन्त त्वभोक्तृत्वप्रवतेकः सवलोकम्रत्यत्तः | 
( Ho सू? so भा० १।१।१) 
aaz में तदवद्धि ही अध्यास ह अर्थात्‌ उससे भिन्न में उसकी afa ही 
अध्यास है, ऐसा हम पहले कह चुके हें । जसे कि कोई पुत्र, स्त्री आदि के 
अपूर्ण और पूर्ण होने पर में ह. अपूर्ण और पूर्ण हें, इस प्रकार वाह्य पदार्थो के 
घमो का अपने में अध्यास करता हे तथा में स्थूल हूं, में कृश हें, में गोर हूँ, 
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में खड़ा हैं, में जाता हूँ, मैं लांघता हूँ, इस प्रकार देह के धर्मों का अध्यास 
करता है और मै मूक हैँ, काना हूँ, नपुंसक हूं, बधिर हूँ, अंधा हूँ, इस 
प्रकार इन्द्रियों के धर्मों का अध्यासं करता हे । इसी प्रकार काम, संकल्प, 
निश्चय, संशय आदि अन्तःकरण के धर्मों का अपने में अध्यास करता हे । इसी 
प्रकार अहं प्रत्यय (वृत्ति) वाले अन्तःकरण का अन्तःकरण की सम्पूर्ण वृत्तियों 
के साक्षीभत प्रत्यगात्मा में अध्यास-आरोपकर और इसके विपरीत उस सवंसाक्षी 
प्रत्यगात्मा का अन्तःकरण आदि में अध्यासं करता हें, इस प्रकार अनादि 
अनन्त, नैसर्गिक, मिथ्याज्ञानरूप और ( आत्मा में) कतृंत्व, भोक्तृत्व आदि का 
प्रवर्तक अध्यास सवेजन प्रत्यक्ष Z । 


अध्याम-अविद्या अनात्मा का धर्म है आत्मा का नहीं 


अर्थादविद्यायाः सतत्त्वं निर्धारितं अतद्धमाध्यारोपणरूपत्वम्‌ , 
अनात्मध मेत्वं च | 
( Jo So भां? ४।३।३४) 
इस तरह अविद्या का क्या स्वरूप हूं इसका निर्धारण हुआ कि जो बमं 
जिसमें नहीं है उसका आरोपित होना अविद्या हे और वह अनात्मा का 
घर्म हे । 
तस्मात्‌ अविद्यामात्रं संसारो यथादृष्टविषय एव । न क्षेत्रज्ञस्य कवः 
लस्य अविद्या तत्कार्यं च। न च fread परमाथवस्तु दूषयितु 
समर्थम्‌ | न हि ऊषरदेशं स्नेहेन पंकोकतु शक्नोति मरोच्युदकम्‌ । तथा 
अविद्या क्षेत्रज्ञस्य न किचित्कतु शक्नोति | 
(ato भा० १३।२) 
इसलिए संसार जेसा दीखता हे वह अविद्यामात्र हें जो केवल अर्थात्‌ 
शद्ध है उसमें न तो अविद्या ह और न ही उसका कार्य। मिथ्याज्ञान परमार्थे 
वस्तु को दूषित नहीं कर सकता हे । मरीचिका के जल से ऊसर को स्निग्ध 
कर पंकिल नहीं बनाया जा सकता हुँ । इसी प्रकार अविद्या क्षेत्रज्ञ को विकृत 
(उपकार या अपकार) नहीं कर सकती । 


अविद्यावत्वास्क्षेत्रज्ञस्य संसारित्वमिति चेत्‌ । न, अविद्यायास्तम- 
सत्वात्‌। तामसो कि प्रत्यय आवरणात्मकत्वादविद्या विपरीतग्राहकः, 
संशयोपस्थापको वा. अग्रहणात्मको वा । विवेकप्रकाशभाचे तदभावात्‌ » 
तामसे चावरणात्मके तिमिरादिदोषे सत्यम्रहणादेरविद्यात्रयस्योपळच्धेः। 
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अत्राह--एवं तर्हि ज्ञादृधर्मोंडबिया ? .न; करणे चक्षुषि तेमिरिकत्वादि- 
दोषोपलब्धे: । यत्त मन्यसे ज्ञाठृधर्मोड्विद्या तदेव चाविद्याधमवत्त्वं 
षेत्रज्ञस्य संसारित्वम्‌ । `` न विपरीतादिग्रहणं तन्निमित्तो वा तोमार- 
RAEN ग्रहीतुः, AHI: संस्कारेण तिमिरेऽपनीते ग्रहीतुरदशेनान्न 
अहीतुधर्मा यथा, तथा सवत्रवाम्रहणचिपरीतसशयप्रत्ययास्तान्नासत्ता 
करणस्येच कस्यचिद्भवितुमहेन्ति, न ज्ञातुः क्षेत्रज्ञस्य । संवेद्यताच्च तेषां 
TAMA ज्ञातृधर्मत्वम्‌। संवेद्यत्वादेव स्वास्मव्यतिरिक्तसंवेद्य- 
agl सवंकरणवियोगे च केवल्ये सववादिभिरविद्यादिदोषवत्वान- 
भ्युपगमात्‌ । आत्मनो यदि क्षेत्रज्ञस्याग्न्युष्णवत्स्वो TATA न कदा- 
चिदपि तेन वियोगः स्यात्‌। अविक्रियस्य च ठ्योमवस्सवंगतस्यामृत- 
स्यात्मनः केनचित्संयोगवियोगानुपपत्तः । सिद्धं क्षेत्रज्ञस्य नित्यमेवे 
श्वरत्वम्‌ । “अनादित्वान्निगुणत्वात्‌” (गो? १३, ३१ ) इत्यादीश्वर- 
चचनाच्च | 
(afte सा? १३।२) 
अविद्यावान्‌ होने से क्षेत्रज्ञ का संसारित्व हं। ऐसा कहना इसलिए ठीक 
नहीं होगा कि अविद्या तामस हे । तामस प्रत्यय निश्‍चय ही आवरणात्मक हें, 
अतः अविद्या विपरीत को ग्रहण कराती हे, संशय लाती हें या ग्रहण ही नहीं 
कराती । विवेक का प्रकाश होते ही उसका अभाव हो जाता ह, आवरणरूप 
तामस तिमिर आदि दोष के रहने पर अग्रहण आदि तोनों प्रकार की अविद्या 
की उपलब्धि होतो हं । "` "`` इस प्रकार फिर ज्ञाता का धर्म अविद्या हे, यह 
कहना भो गलत हें क्योंकि नेत्रेन्ट्रिय में तमिरिकत्व दोप पाया जाता हं । यह 
मानना कि ज्ञाता का धर्म अविद्या हे, यही अविद्या धर्म वाला होना हो क्षेत्रज्ञ 
का संसारित्व हूँ ।""` `` विपरीतादि का ग्रहण अथवा उसका निमित्त तेमिरि- 
कत्व आदि ग्रहीता का दोष नहीं हें । ग्रहीता के नेत्र का संस्कार कर तिमिर 
हटा देने से जसे बे ग्रहीता के धर्म नहीं रह जाते वसे हो सर्वत्र अग्रहण, विपरीत 
ग्रहण, संशयप्रत्यय इन्द्रियनिमित्त हें तथा किसी इन्द्रिय के धर्म हो सकते हे, 
ज्ञाता के अथवा क्षेत्रज्ञ के नहीं । दीपक के प्रकाश के सदृश वे संवेद्य हें अत: ज्ञाता 
का धर्म नहीं हे, संवेद्य होने से ही आत्मा से व्यतिरिक्त हे । मोक्ष में सव 
इन्द्रियों का वियोग होता है और सभी मानते हैं कि अविद्या आदि दोष नहीं 
होते । क्षेत्रज्ञ आत्मा का यदि वह धर्म स्वाभाविक हो तो उससे कभी भी वियोग 
नहीं होगा । अविक्रिय आत्मा आकाश के समान सर्वगत, अमृतं हे अतः किसी 
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से संयोग या वियोग अनुपपन्न है । इस तरह क्षेत्रज्ञ नित्य ईब्वर ही हें यह 
सिद्ध हुआ Seat वचन भी हे “अनादि होने से, निर्गण होने से' । 


अविद्यावतो5विद्यानिवृत्त्यनिवृत्तिकृतो विशेष आत्मनः स्यादिति चेन्न | 
अविद्याकल्पनाविषयव्बाभ्युपगमात्‌ रञ्जूपरशुक्तिकागगनानां सर्पोदिक- 
रजतमलिनत्वादिचददोष इत्यवोचाम । तिमिरातिमिरदृष्टिवदविद्या 
कतृत्वाकतृत्वक्ृत आत्मनो विशेषः स्यादिति चेन्न । ध्यायतीव Se- 
वतीव' इति स्वतोऽविद्याकदृस्वस्य प्रतिषिद्धत्वात्‌ , अनेकव्यापारसन्नि- 
पातजनितस्वाच्चाविद्या श्रमस्य | 
(Jo Jo भा? ४।४।६) 
क्या अविद्यावान्‌ की अविद्या की निवृत्ति अथवा अनिवृत्ति से आत्मा में 
फर्क (विशेष) होता है ? नहीं, क्योंकि यह कहा गया हे कि अविद्या कल्पना 
का वियय होने से दोष agi हं, जसे रस्सी में सर्प, शुक्तिका में चांदी, आकाश 
में मलिनता की कल्पनाऐँ होती हे । अविद्या से कर्तृत्व aada होता हे, अतः 
आत्मा में दोष हो जेस तिमिर तथा अतिमिर दुष्टिवाले को, तो यह भी ठीक नहीं, 
क्योंकि “ध्यान करता हुआ सा, तेज चलता हुआ सा इस कथन से स्वतः अविद्या 
में कर्तृत्व का निषेध किया गया हें । अविद्या wa तो अनेक व्यापारों के 
संयुक्‍त होने से पेदा होता हे | 
अपिच भिश्याज्ञानपुरःसरोऽयमात्मनो बुद्ध्युपाधिसंबन्धः । न 
च मिथ्याज्ञानस्य सम्यग्ज्ञानादन्यत्र निवृत्तिरस्तीत्यतो यावद्न्रह्मात्म- 
तानवबोधः तावदयं बुद्धयुपाधिसम्बन्धो न शाम्यति | 
(त्र० सू० भा० २।३।३०) 
यह आत्मा और बुद्धि की उपाधि का सम्बन्ध भी मिथ्याज्ञानपूर्वक होता हे | 
मिथ्याज्ञान की निवृत्ति सम्पर्ज्ञान से अन्यत्र नहीं हे. जब तक ब्रह्मात्मभाव का 
बोध नहीं है तबतक इस बुद्धिरूप उपाधि से आत्मा का सम्बन्ध बना रहता हे | 


चेत्रःक्षेत्रज्ञ का संयोग अध्यासरूप है 


कः पुनरयं क्षेत्रक्षेत्रज्ञयोः संयोगोऽभिप्रेतः । न तावद्रज्ज्वेब घरस्या- 
वयवसंत्लेषद्ठारकः संबंधविशेषः संयोगः क्षेत्रेण क्षेत्रज्ञस्य सम्भवति 
आकाइवन्निरयवत्वात्‌ । नापि समवायळक्षणः, तन्तुपटयोरिव क्षेत्र- 
AAG: इतरेतरकायेकारणभावानभ्युपगमात्‌, इत्युच्यते, क्षेतरक्षेत्रः 


ज्ञयोर्विषयविषयिणो र्थिन्नस्व भावयोरितरेतरतद्धमाध्यासळक्षणः सयोगः 
5 
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क्ेत्रक्षेत्रज्ञस्वरूपविवेका भावनिबन्धनो रज्जशुक्तिकादीनां तद्विवेकज्ञाना- 
सावादध्यारोपितसपरजतादिसंयोगवत्‌ । सोऽयमध्यासस्वरूपः क्षेत्रः 
क्षेत्रज्ञसयोगो मिथ्याज्ञानळक्षणः | AAAS क्षेत्क्चेत्रज्ञलक्षणभेदपरि 
ज्ञानपूचकं प्राग्दरितरूपासकषेत्रज्ञ प्रविभज्य “न सत्तन्नासदुच्यते (गी? 
१३,१२) इत्यनेन निरम्तसर्वापाधिविशेपं sa ब्रह्मस्वरूपेण यः पञ्यति, 
क्षेत्रं च मायानिमितहस्तिस्वप्नदृष्वस्तुगन्धवनगरादिचत्‌ असदेव सदि- 
वावभासते इत्येवं निश्चितविज्ञानो यः, तस्य यथोक्तसम्यग्द्‌शन- 
विरोधात्‌ अपगच्छति मिथ्याज्ञानम्‌ | 
(गी० भा० १३।२६) 
क्षेत्र और क्षेत्रज्ञ का यह संयोग कंसा अभिप्रेत हें? aa क्षेत्रज्ञ का 
संप्रोग, रज्ज से घट के अवयव के मेल के समान सम्बन्धविशष नाम का संयोग 
तो सम्भव नहीं, क्योंकि वह आकाश जसा अवयवरहित gl समवाय नाम 
का सम्वन्ध भी जेसा तन्तु और पट में हुं, सम्भव नहीं है । कारण यह हैं कि 
क्षेत्र और क्षेत्रज्ञ में परस्पर कार्य-कारण भाव संभव नहीं हं। इसलिए 
कहते हैं क्षेत्र और क्षेत्रज्ञ विपय और दिषयो भिन्न स्वभाव वाळे हैं, अतः एक 
दूसरे के धर्मों का अध्यासरूप संयोग क्षेत्र और क्षेत्रज्ञ के स्वरूप का विवेक न 
होने से उसी प्रकार है जसे रज्ज्-शक्तिका आदि का आरोपित सपं-रजत आदि 
के संयोग । ऐसे अध्यासरूप AAAA का संयोग मिथ्याज्ञानरूप हे । शास्त्र 
के अनसार क्षेत्र और क्षेत्रज्ञ में भेद का परिज्ञान करके पूर्वोक्त क्षेत्र से मूंज से 
ईषिका (din) के समान वताए गए लक्षणवाले क्षेत्रज्ञ को अलग कर ब्रह्म 
को “जो न सत्‌ न असत्‌ शब्द से वाच्य हूँ” तथा जो सव उपाधि विशेष से 
वर्जित एवं ज्ञेय हे, ब्रह्मस्वरूप से जो देखता हे और क्षेत्र को माया की हाथी, 
स्वप्न में देखो वस्तु, गन्धर्वो के नगर के समान असत्‌ होते हुए भी सत्‌ जसा 
भासित होता है, ऐसा समझकर निचित ज्ञान वाला होता हे उसका मिथ्या- 
ज्ञान दूर हो जाता हे, क्योंकि उपर्यंक्त सम्बब्दर्शन से इस (मिथ्याज्ञान) का 
विरोध है । 
(अविद्या-अध्यास) से आत्मा का संसारित्व है 


न चात्मनः संसारित्वम्‌, अविद्याऽध्यस्तत््वादात्मनि संसारस्य। 

न हि रज्जुशुक्तिकागगनादिपु सपरजतमलादीन्ति सिथ्याज्ञानाध्यस्तानि 
तेषां भवन्तीति | 

(Bro So भा? ८।१२।१) 


ASEM oN 
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आत्मा का संसारित्व नहीं हें, आत्मा में संसारित्व अविद्या से आरोपित 
हे । रस्सी में सपं, शक्तिका में रजत, गगन में मखिनता आदि मिथ्याज्ञान 
से आरोपित होते है, उनके नहीं होते । 


ननु सवक्षेत्रेष्वेक एवेश्वरो नान्यस्तद्च्यतिरिक्ता सोक्ता विद्यते 
चेतू , तत ईइबरस्थ संसारित्वं प्राप्तम्‌, ईझ्वरव्यतिरंकेण चा संसारिणो- 
ऽन्यस्याभावात संसाराभावप्रसंग: | तश्चोभयमाचष्, बन्धभाक्षतद्धतु- 
शाख्रानथेक्यप्रसंगात. , प्रव्यक्षादित्रमाणबिरोधाद्च । प्रत्यक्षेण तावत्‌ सुख- 
ठःखतद्धेतळक्षणः संसार उपळभ्यते, जगद्ठेचिऽर्योप@च्धेश्च धर्माधमे- 
निमित्तः संसारोऽनुमीयते | सवसेतदनुपपन्नमात्मेदवरकत्वे | 

न, ज्ञानाज्ञानयोरन्यत्वेनोपपत्तः। 'दूरमेते विपरीते विषूची 
अविद्या या च विद्येति ज्ञाता’ (कठ० १।२।४) तथा च तरयोविद्याविद्या 
विषययोः फळभेदोऽपि विरुद्धो fates: श्रेयश्च प्रयश्च? (Hse २, २)इति। 
विद्याविषयः श्रेयः प्रेयस्त्वचिद्याकायमिति | तथा च व्यासः द्वावि- 
maa पंथानो' (महा? ato २४१ ६) इत्यादि, ‘sai arta पंथानो? 
इत्याद च। इहच द्रे निष्ठ उक्त। अविद्या च सह कार्येण विद्यया 

[तव्येति श्रतिस्सृतिन्यायेभ्योऽवगम्यते ।` ` 'तथा च देहादिष्वात्म- 
बुद्धिरविद्वान्‌ रागद्वेपादिप्रयुक्तो धमीधर्माबुष्ठानक्रञ्जायते भ्रियते चेत्य- 
वगम्यते, देहादिव्यतिरिक्तात्मदशिनो रागद्वेपादिप्रहाणापेक्षघमीधम- 
प्रवृत््युपझामान्मुच्यन्त इति न केनचिस्प्रत्याख्यालुं शक्यं स्यायतः। 
तत्रेवं सति क्षेत्रज्ञ्येश्वरस्येच सतोऽविद्याक्रतोपाधिभेदतः संसारित्वभेव 
भवति। यथा देहाद्यात्मत्वमात्मनः। सवजन्तूनां हि प्रसिद्धो 
देहादिष्वनात्मछ्‌ आत्मभावो निश्रितोऽविद्याक्गतः, यथा स्थाणौ 
पुरुषनिश्वय: | न चेतावता पुरुषघमः स्थाणोभ वति स्थाणुधर्मो वा 
पुरुपस्य। तथा न चेतन्यधर्मो देहस्य Sagal वा चेतनस्प। एवं 
सुखदुःखमोहात्मकत्वादिरात्मतो न युक्तोडविद्याकृतत्वा विशेषाज्जरा 
सत्यवत्‌ ।'` कतृत्वभोक्तृत्वलक्षणः संसारो ज्ञेयस्थो ज्ञातयचिद्यया 
अध्यारोपित इति न तेन ज्ञातुः किंचिदू दुष्यति। यथा वालेरध्या 
रोपितेनाकाझस्य तलमलिनवत्त्वादिना | 


एवं च सति सर्वक्षेत्रेबपि सतो भगवतः क्षेत्रज्ञस्येश्वरस्य संसारि- 


त्वगंधमात्रमपि नाशांक्यस। नहि कचिदपि लोके अविद्याध्यस्तेन 
TAN कस्यचिदुपकारोऽपकारो वा दृष्टः | (ato भा० १३।२) 


eo 


68 A Source Book of Sankara 


धंका--य्रदि सव क्षेत्रों में एक ही ईश्वर हें, अन्य उसके सिवा कोई भोक्ता 
नहीं हे, तो ईश्वर संसारी हो जायगा, अथवा ईश्वर से अतिरिक्‍त संचारी अन्य 
न होने से संसार का अभाव हो जायगा । यह दोनों हो अनिष्ट हे क्‍योंकि 
बंध तथा मोक्ष एवं उनका साधन शास्त्र अनर्थक हो जायेंगे तथा प्रत्यक्ष आदि 
प्रमाणों का विरोध भी होगा । प्रत्यक्ष से तो सुख-दुःख एवं उनका हेतु रूप 
संसार उपलब्ध होता है, जगत्‌ में विचित्रता को उपलब्धि से धर्म एवं अवर्म 
के निमित्त हुए संसार का अनुमान किया जाता हैं। आत्मा और ईश्त्रर की 
एकता में तो यह सब्र अन्‌पपन्न हे 


समाधान--नहीं, ज्ञान और अज्ञान के भेद से यह सव ठीक हं । “जो विद्या 
है और जो अविद्या हे ये दोनों ही अत्यन्त विपरीत ह ।' साथ ही उन विद्या 
तथा अविद्या के विषयों में फलभेद भी विरुद्ध है ऐसा निर्देश aa और प्रेय भी 
इसमें दिखलाया गया हे । श्रेय विद्या का विषय हे और प्रेय अविद्या का । व्यास 
ने भी ऐसा ही कहा हे --'ये दोनों ही मार्ग हैँ' इत्यादि तथा 'ये दो ही मार्ग 
हैं' इत्यादि और यहाँ गोता शास्त्र में भी दो निष्ठाएँ बतलायी ward) अविद्या 
अपने कार्यों सहित विद्या द्वारा विनाइ्य हे यह श्रुतिस्मृतिन्याय से जाना जाता 
हे । उसी प्रकार देहादि में आत्मवृद्धि करने वाला अविद्वान्‌ राग द्वेष आदि से 
प्रेरित होता है तथा घर्म अधर्म कार्यों को करता हुआ Tar होता हें तथा मरता 
रहता है, ऐसा जाना जाता है । देहादि से जो अतिरिक्त आत्मा को देखने 
वाले हैं वे रागद्वेष आदि का नाश कर धर्म अधर्म में अपनी प्रवृत्ति को शान्त 
कर मुक्‍त होते हे । इसका किसी के द्वारा न्यायतः निराकरण नहीं किया जा 
'सकता । तो एसी स्थिति में सत्य ईश्‍वर या क्षेत्रज्ञ ही अविद्याकृत उपाधि- 
भेद से संसारी जसा हो जाता हे, FA आत्मा के देह आदि में आत्मत्व | यह 
तो प्रसिद्ध हो हे कि सब प्राणियों का देह आदि अनात्मा में आत्मभाव अविद्या- 
. कृत हे, जैसे ठूठे में पुरुप का निश्‍चय होना । न तो इतने से ही पुरुष के धर्म 
SS (स्थाणु) के होते हैं, न स्थाणु (ठूठे) के ध्म पुरुष के । उसी प्रकार 
चैतन्य का धर्म देह का और देह का धमं चैतन्य का होना असंभव हे । जरा 
मृत्यु के समान अविद्याकृत होने से सुखदुःखमोहात्मकता आदि आत्मा में 
युक्‍त नहीं है Ra तरह कतृंत्व भोकतृत्व लक्षणवाला संसार ज्ञेय (क्षेत्र) में 
रहता हें तथा अविद्या से ज्ञाता में आरोपित है, जिनसे ज्ञाता रंचमात्र भी 
दूषित नहीं होता । बालकों द्वारा जेसे आकाश की सतह में मलिनता आदि 
आरोपित हुआ करती हं | 


| 
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एसी परिस्थिति में सब क्षेत्रों में रहनंवाले भगवान-क्षेत्रज्ञ या feat A 
संसारित्व के mama की भी आशंका नहीं करनी चाहिए। कहीं भी लोक 
में अविद्या से अध्यस्त ary किसी का उपकार या अपकार होता नहीं 
देखा गया । 


सचन्द्रियगुणाभासं सर्वाणि च तानीन्द्रियाणि श्रोत्रादीनि वद्धीन्द्रिय- 
कसान्द्रयाख्यान, अन्त-करण च तादू्सनसा, ज्ञयापाधत्वस्य तुल्चत्दात_ , 
सबन्द्रियग्रहणेन गृह्यन्ते । अपि च अन्तः्करणोपाधिद्वा रेणंब श्रोत्रादीना- 
मप्युपाधित्वमित्यतः अन्तःकरणवहिष्करणोपाघिभृतेः सर्वे न्द्रियगुणेरध्यव- 
सायसकल्पश्रबणचचनादाभरचभासत डात सबान्ट्रयगुणाभास सव- 
न्ट्रियव्यापारेव्याप्रतमिव तञ्ज्ञयसित्यर्थः, "ध्यायतीव लेळायदीच” ( वृ? 
४, ३, ७ ) इति श्रतेः | 
( गी? mo १३।१४ ) 
ज्ञेय सभी इन्द्रियों के गणों से प्रतीत होता हे । ये समस्त इरिद्रियाँ हें श्रोत्र 
आदि--ब॒द्धीन्द्रिय तथा कर्मेन्द्रिय, वृद्धि एवं मन भी अन्तरिन्द्रिय रूप में सभी 
इन्द्रियों में आते है । क्योंकि वे भी ज्ञेय की उपाधि वेसे हो हैं जसे बाह्यरिद्रयाँ । 
वस्तुतः अन्तःकरणों के उपाधि होने से ही बाह्य इन्द्रियां श्रोत्र आदि भो ज्ञेय 
को उपाधियाँ बनती हे । इस प्रकार उपाधिभूत जो अन्तःकरण ओर बह्ष्करण 
हें उन सभो इन्द्रियों के गुण अध्यवसाय (वृद्धि का), संकल्प (मन का), श्रवण 
(ata का) वचन (वाक्‌ का) इत्यादि से ज्ञेय अवभासित होता हे ag 
इन इन्द्रियों के ब्यापारों से व्यापार वाला जसा प्रतीत होता g "ध्यान करता 
हुआ सा, तेज चलता हुआ सा' ऐसा safe कहती हे । 


सबेप्राणकरणोपाधिभिः क्षेत्रज्ञास्तित्वं विभाव्यते । क्षेत्रज्ञश्च क्षेत्रो- 
पाधित उच्यते । क्षेत्रं च पाणिपादादिभिरनेकधा सिन्नम्‌ | क्षेत्रोपा- 
धिभेदक़्तं विशेषजातं मिथ्येच क्षेत्रज्ञस्य, इति तदपनयनेन ज्ञेयत्वसुक्तं 
न सत्तन्नासदच्य्रते’ इति । उपाधिकृतं भिथ्यारूपमप्यस्तित्वाधिगमाय 
ज्ञेयधसवत्परिकल्प्योच्यते सबतःपाणिपादमित्यादि | तथाहि संप्रदायः 
विदां वचनम्‌ 'अध्यारोपापवादाम्यां निष्प्रपञ्चं प्रपञ्च्यते’ इति | 
सवत्र सबदेहावयवत्वेन गम्यमानाः पाणिपादादयो ज्ञण्शक्तिसद्भाव- 

निमित्तस्वकार्या इति ज्ञेयसद्भावे लिंगानि ज्ञेयस्येत्युपचारत उच्यन्ते | 
(गी? भा? १३।१३) 


RR 
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सभी प्राणियों की इन्द्रियों की उपाधियों से क्षेत्रज्ञ का अस्तित्व परिलक्षित 
होता है । क्षेत्र की उपाधिवश ही क्षेत्रज्ञ हे । क्षेत्र बहुत प्रकार के हैं जसे 
हाथ, पर इत्यादि । क्षेत्रज्ञ में विशेषताएं क्षेत्रों की उपाधि से को गइ मिथ्या 
हैं तथा उनके हट जाने से क्षेत्रज्ञ की staat कही TET कि न तो “बह सत्‌ 
दाब्द से कहा जा सकता हे और न असत्‌ शब्द से'। वह सब ओर हाथ पांव 
वाला हे इत्यादि ज्ञेयघर्म वाला होने की कल्पनाएँ-जो उपाधिकृत मिथ्यारूप 
होने पर भी--उसके अस्तित्व को प्रगट करने के लिए की जाती हँ । सम्प्रदाय- 
faai का कहना हें कि अध्यारोप और अपवाद से प्रपञ्चरहित को बताया 
जाता हे waa सभी देहों के अवयव हाथ पर आदि ज्ञेय शक्ति की सत्ता के 
कारण अपना कार्य करते हुए पाये जाते हैं । अतः वे ज्ञेय की सत्ता में लिंग 
(द्योतक) हैं एसा उपचार से कहा जाता हे । 


अध्यास ओर अपवाद का स्वरूप 


TAMA नाम--द्वयोर्वस्तुनोरनिवर्तितायामेब अन्यतरबुद्धौ अन्यः 
तरबुद्धिरध्यस्ःते | यस्मिन्नितरवुद्धिरव्यस्यते$नुवतेत एव तस्मिस्तद्‌बुद्धिः 
अध्यस्तेतरबुद्धावपि | यथा नाम्नि ब्रह्मबुद्धो अध्यस्यमानायामप्यलु- 
वर्तेत एव नामबुद्धिः, न ब्रह्मचुद्धया निवतते। यथा वा प्रतिमादिषु 
विष्ण्वादि बुद्धयध्यासः । `` `` ` 

अपवादो नाम--यत्र कस्मिंद्चिहृस्तुनि पूर्वेनिष्ठायां मिथ्यावुद्धो 
निश्चितायां पश्चात्‌ उपजायमाना यथार्थो बुद्धिः पूवनिविष्टाया मिथ्या- 
बुद्धनिवर्तिका भवति । यथा देहेन्द्रियसंघाते अत्मबुद्धिः आत्मन्ये- 
Tage पदचाद्वाविन्या “तत्वमसि? इत्यनया यथाथबुद्धया 
निवत्येते । यथा वा दिग्श्रान्तिबुद्धिर्दिग्याथात्म्यबु द्वया निवत्यते | 

(Ho सू? भा? २।३।९) 

दो वस्तुओं में से विना निवृत्ति के एक की बुद्धि में अन्य की वुद्धि हो 

जाना अध्यास कहा जाताह जिसमें अन्य बुद्धि कौ प्रतीति होती हे उसमें 

दुसरी बुद्धि का अध्यास होने पर भी अपनी बुद्धि अनुर्वातत होती हे । Fa 

नाम में agafa का अध्यास होने पर भो नामबुद्धि का अनुवर्तन होता ही 
है, वह agafa से निवृत्त नहीं हो जातो | *' 

अपवाद -जिस किसी वस्तु में पहले ही निविष्ट मिथ्या बुद्धि निश्चित 
हो तो बाद में पदा होने वालो यथार्थवुद्धि पूर्व निविष्ट मिथ्यावुद्धि की निव- 
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तिका होती है जमे देह-इन्द्रिय संघात में आत्मब॒द्धि आत्मा में ही आत्म- 
वृद्धि के वाद में होने वाळी “तुम वही हो” इस यथार्थ वृद्धि द्वारा निवृत्त हो 
जाती हे । 
अविद्या, भावरूप मिथ्याप्रत्यय हैं 
अन्नहाप्रत्ययः सर्वोऽविद्यामात्रः, रञ्ञ्चामिव सवप्रत्ययः | 
(He 32 भा? १।२।११) 
जैसे रज्जु में सर्प की प्रतीति होती ह उसो प्रकार सब प्रकार को ब्रह्म 
से अन्य प्रतोति अविद्यामात्र हँ । 
त्वं हि नः अस्माकं पिता त्रह्मदारीरस्य विद्यया जनयितृत्वात्‌ , 
निस्यस्याजरासरणस्य, अभयस्य । यस्त्वमेच अस्माकमविद्यायाः चिप- 
रीतज्ञानात्‌ जन्ममरणरोगदुःखादिआहादपारात्‌ अविद्यामहोदघे: विद्या- 
gga परमपुनरावृत्तिळक्षणं मोक्षाख्यं महोदधेरिव पार ताय्यस्यस्मान्‌ | 
(प्र 32 भा? ६!८) 
(शिष्यों ने गुरु से कहा--) तुम हमारे पिता हो क्योंकि नित्य, अजर, 
अमर, अभय ब्रह्म शरीर के विद्या द्वारा जनक हो । तुम ही हमारे विपरीत 
ज्ञान - अविद्या से जन्म, मरण, रोग, दुःखरूपी ग्राह से अपार अविद्या-महासागर 
की नौकारूप विद्या द्वारा, महासागर से पार करने के सदुश, अपुनरावृत्ति 
अर्थात्‌ परम मोक्ष देकर हमें तारते हो । 
अविद्या च स्वानुभवेन wad YAS अविविक्तं मम वि- 
ज्ञानसिति | 
(do So भा० २।८) 
अविद्या भी स्वातभव से ज्ञात होती हे, 'में मूढ़ हूं' 'मेरा ज्ञान अविवेक- 
पूणं हे, इस रूप में । 
सभी लौकिक एवं शास्रीय व्यवहार अविद्यात्मक हें ; 
संसार अनथ है | 
यथा हि पश्वादयः झाब्दादिभिः श्रोत्रादीनां संबन्धे सति, शब्दादि- 
विज्ञाने प्रतिकूले जाते, ततो निवत्ते अनुकूले च sadd; यथा 
RUSE पुरुषमभिमुखप्ुपलभ्य मां हन्तुमयमिच्छतीति पळायितु- 
सारभन्ते, हरिततृणपूर्णपाणिमुपलभ्य तं प्रत्यभियुखीभवन्ति; एवं 
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Gea अपि व्युत्पन्नचित्ताः क्ररदष्टीनाक्रोशतः खडगोद्यतकरान्बळवत 
उपळभ्य ततो निवतन्ते, तद्विपरीतानप्रति प्रवतन्ते, अतः समान 
परवादाभः पुरुषाणा प्रमाणप्रसेयव्यबहार: | पञ्बादोनां च प्रसिद्धोड 
विवेकपुरःसरः प्रत्यक्षा दिव्यबह्दारः। तत्सामान्यद्‌शनाद्‌ व्युत्पत्तिमतासपि 
पुरुपाणां प्रत्यक्षादिव्यवहारस्तत्काछठ: समान इति निश्चीयते । शास्रीय 
तु व्यबद्दारे यद्यपि बुद्धिपूनकारी alata: परलोकसम्बन्धमधि- 
क्रियते, तथापि न वेदान्तवेद्यम्‌ , अशनायाद्यतीतम्‌ , अपेतत्रह्मक्ष त्रा 
दिभेदम्‌ , असंसायात्मतत्त्वमाधिकारेऽपेक्ष्यते; अनुपयोगादधिकारः 
विरोधाच्च। प्राक्‌ च तथाभूतातमविज्ञानात्‌ प्रवतमानं शास्त्रमविद्ा 
` चदूविषयत्वं नातिवतते। तथाहि--ब्राह्मणो यजेत’ इत्यादीति 

शास्नाण्यात्मनि वणाश्रमचयोऽवस्थादिविशेपाध्य।समाश्रित्य प्रबतन्ते | 
(Fo सू० Bo सा० १।१।१) 
जिस प्रकार पशु आदि क्षेत्र से शब्द आदि के सम्बन्ध होने पर शब्दादि का 
ज्ञान प्रतिकूल होन पर उससे निवृत्त होते हे और अनकूल होने पर प्रवत्त होते 
हं--उदाहरणार्थ, हाथ में दण्ड लिये हुए मनष्य को ana देखकर “यह मुझे 
मारना चाहता हे' एसा समझकर पशु भागना शुरू कर देते हें, हरे तृणों से पूणं 
हाथ वाले को देखकर उसके पास आ जाते हेँ-उसी प्रकार पुरुप भी जो 
व्युत्पन्न (प्रबुद्ध) चित्त रखते हे, क्र दृष्टि रखे, गालियां वकते, तलवार हाथ 
में लिये बलवान को देखकर उससे परे हो जाते हं, इससे विपरीत के प्रति 
प्रवृत्त होते हैं; अतः पशु प्रभृति और पुरुषों का प्रमाण प्रमय व्यवहार समान 
होता है । पश॒ओं का प्रत्यक्षादि व्यवहार तो अविवेकपूर्ण होता है, यह प्रसिद्ध 
ही हे । उनसे समानता देख बुद्धियबत पुरुषों का प्रत्यक्षादि ब्यवहार भी उस 
समय समान ह, यह निश्चित ह । यद्यपि शास्त्रीय व्यवहार में ता व॒द्धिपुवक 
करने व ला आत्मा के समझे बिना परलोक संबंध का अधिकारों agi होता, 
तथापि वेदान्त वेद्य, अशनायादि से परे, ब्राह्माण, क्षत्रिय आदि भेद से यकत 
असंसारी आत्मत्व को अधिकार में adar नहीं हे, क्योंकि उपयोग नहो हें 
तथा अधिकार विरोध भी Zi उस आत्मविज्ञान से पहले प्रवृत्त होने वाले 
शास्त्र अविद्यावाले विधय को पार नहीं करते उदाहरण के लिये--'ब्र ह्मण 
यज्ञ करे' इत्यादि शास्त्र आत्मा में वर्ण, आश्रम वय, अवस्था आदि विशेष 
अध्यास का समाश्रयण करके ही प्रवृत्त होते है । 
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TAIT का अविद्यात्मकत्व 
तमेतमविद्याख्यमात्मानात्मनारितरेतराध्यासं पुरप्कृत्य सर्व प्रमाण- 
प्रमेयगव्ववहारा लळोकिका बेदिकाश्व प्रवृत्ताः; सर्वाणि च शास्त्राणि 
बिधिप्रतिषेधसोक्षपराणि | 
कथं पुनरविद्यावदू विषयाणि प्रत्यक्षादीनि प्रमाणानि शास्त्राणि 
चेति ? उच्यते, देददेन्द्रियादिष्वहंममाभिमानरद्वितस्य प्रमाठृत्वा- 
लुपपत्तो प्रमाणप्रवृत्यनुपपत्तं: | नद्वीन्द्रियाण्यनुपादाय प्रत्यक्षादिव्यवह्वारः 
सम्भवति | न चाघिष्टानमन्तरेणेन्द्रियाणां व्यवहारः संभवति। न 
चानध्यस्तात्मभावेन देहेन कश्चिद्‌ व्याप्रियते | नचेतस्मिन्सवेस्मिन्नसति 
असङ्गस्यात्मनः प्रमातृत्वसुपपद्यते | न च प्रमातृत्वमन्तरेण प्रसाण- 
्रवृत्तिरस्ति। तस्मादविद्यावद्‌ विपयाण्येच प्रत्यक्षादीनि प्रमाणानि 
शास्त्राणि च | 
(Ho ge Ho भा? १।१।१) 
उस अविद्या नाम की यह आत्मा तथा अनात्मा का परस्पर अध्यास सभी 
लौकिक और वेदिक प्रमाण प्रमेय व्यवहारों की प्रवृत्ति का आधार हूँ, तथा 
विधिनिषेबमोक्षपरक सभी शास्त्र भी अध्यासपूर्वक हैं । 


प्रत्यक्ष आदि प्रमाण तथा शास्त्र अविद्यावान्‌ के विषय हैं, यह केसे ? 
(उत्तर) देह, इन्द्रियादि में 'में मेरा' एसा अभिमान से रहित न तो प्रमातृता 


बन सकती हें और न ही प्रमाणप्रवृत्ति उपपन्न होगो । इन्द्रियों का उपयोगः 


किये विना प्रत्यक्षादि व्यवहार सम्भव नहीं होता। अधिष्ठान के बिना 
इन्द्रियों का व्यवहार भी सम्भव नहीं होता । आत्मभाव के अध्यस्त हुए 


विना देह से कोई व्यापार नहीं करता हे । इन सभी के न होते हुए असंगः 


आत्मा का प्रमातृत्व भी उपपन्न नहीं होता । प्रमातृत्व के बिना प्रमाण- 
प्रवृत्ति नदी होती । इसलिए प्रत्यक्ष प्रमाण आदि तथा शास्त्र अविद्यावद्‌ के 
ही विषय हैं। (इससे यह सिद्ध हुआ कि आत्मा को प्रमाणों को जरूरत नहीं 
हें, वह स्वयं प्रकाश साक्षिमात्र हे) | 
~ e~ मे ९ 
अविद्या के विषय में ae को अथवत्ता 


ननु एबं सति संसारसंसारित्वाभावे शास्त्रानर्थक्यादिदोषः स्यादिति 
चेत्‌ न, सवरभ्युपगतत्वात्‌ | सुक्तात्मनां हि संसारसंसारित्वव्यवहारा- 
भावः सवेरेवात्मचादिभिरिष्यते । न च तेषां शाख्रानथक्यादि्दोष- 


Oe = 


74 A Source Book of Sankara 


प्राप्तिरभ्युपगता । तथा नः क्षेत्रज्ञानामीश्वरेकत्वे सति शास्त्रानथेक्‍्यं 
भवतु | अविद्याविषये चा्थबत्त्वम॒ | यथा द्वेतिनां सर्वेषां चन्धावस्था- 
याभेव शास्त्राय्थवत्त्वं न मुक्तावस्थायाम्‌ , एवम्‌ | 
( गी० भा० १३।२ ) 
क्या इस प्रकार संसार और संसारी के अभाव में शास्त्र के अनर्थक होने 
का दोष नहीं आएगा, नहीं, क्योंकि सभी को यह स्वीकार हें ।''' मुक्तात्मा 
को निश्‍चय ही संसार और संसारी भाव के व्यवहार का अभाव सभी आत्मत्रादी 
को इष्ट हे । जंसे शास्त्र की अनर्थक्रता आदि दोष की प्राप्ति उनको नहीं 
मानी गई, Fa हो हमारे लिए at staat को ईश्वर से एकता होन पर शास्त्र 
की अनर्थकता है, और अविद्या विप में सार्थकता । सभो द्रॅतियों को बन्धा- 
वस्था में ही शास्त्र आदि की सार्थकता मान्य हैं, न कि मृक्तावस्था में, उसी 
प्रकार हमें भी। 
तस्मादहं ब्रह्मास्मीति एबदवसाना एव सर्वे विधयः सर्वाणि चेत- 
राणि प्रमाणानि । न ह्यदेयावुपादेयाद्वेतास्मावगतौ निर्विषयाण्यप्रमाठृ- 
काणि च प्रमाणानि भवितुमडेन्तीति | 
( त्र Jo भा? १।१।४ ) 
इसलिए में ब्रह्म हें इस अपरोक्ानुभव से पूर्वकाल तक ही सारी विधियाँ 
और अन्य सभी प्रमाण समाप्त होते है अहेय और अनपादेय ब्रह्मज्ञान अर्थात्‌ 
आत्मा अद्गत हे, ऐसा ज्ञान होने पर कोई भी प्रमाण सम्भव नहीं होता क्योंकि 
TAT का न तो विषय रह जाता हे और न ही कोई प्रमाता | 
बीजांकुरादिवदविद्याकृतः संसार आत्मनि क्रियाकारकफलाध्यारो- 
GSAT अनादिरनन्तोऽनर्थः | 
( go Jo भा? ११॥१ ) 
वीज-अंकुर इत्यादि के समान यह संार--जो आत्मा में क्रिया, कारक, 
फल का अध्यास रूप ह-- अविद्याकृत है, अनादि, अनन्त एवं अनर्थ हैं । 


अस्यानथद्देतोः प्रहागाय, आत्मेकत्वविद्याप्रतिपत्तये सर्व वेदान्ता 
आरभ्यन्ते | 
(30 सू Bo भा? १११ ) 
इस अध्यास को जो अनर्थं का हेतु हं, नष्ट करने के लिए तथा (विराधी) 
आत्मेकत्व ज्ञान को प्राप्ति के लिए सभी वेदान्तों का आरम्भ होता हे | 
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सवज्ञस्येश्वरस्यात्मभत इवाविद्याकल्पिते नामरूपे तत्त्वान्यत्वाभ्या- 
मनिवचनीये संसारप्रपन्चबीजभूते सवज्ञस्येश्वरस्य मायाशक्तिः प्रकृति- 

रिति च अ्रतिस्मृत्योरभिल्प्येते । 
(Ae Wo भा? २।१।१४) 


aia, ईश्वर के मानों आत्मभत अदिद्या से कल्पित, सत और असत से 
विलक्षण अनिवेचनोय एवं संसार प्रपञ्च केवीजभत नाम और रूप सवज्ञ इंदवर 
की माया शक्ति और प्रकृति रूप से श्रतिस्मतिमे कहे जाते हे । 


प्रकृतीश्वरस्य | त्रिगुणाइप्रधाभिन्ना अपरा संसारहेतुत्वात्‌ , परा 
चान्या जीवभूता क्षेत्रज्ञलक्षणेश्वरात्मिका, याभ्यां प्रकृतिभ्यामीश्वरो जगदुः 
त्पत्तिस्थितिळयद्देतुत्वं प्रतिपद्यते | प्रकृतित्व त्रिगुणात्मिका सवकाय- 
करणविपयाकारेण परिणता पुरुषस्य भोगापवर्गाथकतव्यतया देहेन्द्रिया- 

द्याकारेण संहन्यते | सोऽयं संघात इदं शरीरम | 
( गी? भा० १३।१) 


परो व्यतिरिक्तो भिन्नः । कुतस्तस्मात्पूर्वोक्तात्‌। तु इव्दोऽक्षरस्य 
बिबच्षितस्याव्यक्ताट्टेळक्षण्यप्रदशेनाथेः। भावोऽक्षराख्यं परं ब्रह्म। 
व्यतिरिक्तत्वे सत्यपि सालळक्षण्यप्रसंगोऽस्तीति तद्विनिवृत्त्यथमाहद-अन्य 
इति | अन्यो विलक्षण: स चाव्यक्ताऽनिन्द्रियगोचरः | परम्तस्मादि- 
त्युक्त, कस्मात्पुनः परः? पूर्वोक्ताद्‌ भूतम्रामबीजभूताद्‌ विद्याळक्ष्णाद्‌ञ्य- 
क्तात अन्यो विळक्षणो भाव इत्यभिप्रायः | सनातनश्चरन्तनः यः स 

भाबः सर्वेषु भूतेषु ब्रह्मादिषु नइयत्सु न विनश्यति | 
( गी? भा? ८२० ) 


ईश्वर की दो प्रकृतियां है । अपरा प्रकृति आठ प्रकार से विभक्त त्रिगुण- 
रूप वनकर संसार का कारण हे तथा दुसरी परा जोवभूत क्षेत्रज्ञलक्षण ईश्वररूप 
है। इन दोनों प्रकृतियों द्वारा ईश्वर जगत्‌ की उत्पत्ति-स्थिति-प्रलय़ का हेतु 
बनता हे । प्रकृति जो तीन गुणों वाली हें सभो कार्य-इन्द्रिय-विषय के आकार 
से.परिवतित होकर पुरुष के भोग और मोक्ष के प्रयोजन साधन के रूप में देह 
इन्द्रिय आदि आकार से संहत होती हे । वड़ी संघात यह शरीर Z | 
(गो० Are २३।९) 
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पर भिन्न हे क्योंकि इसके पूर्व उसका वथन हुआ हैँ । तु शब्द यहाँ आगे 
वर्णन किये जाने वाले अक्षर की उस पूर्वोक्त अव्यवत से विलक्षणता दिखाने 
के लिए हे । अक्षर नाम का भावपदार्थ पर ब्रह्म हे भिन्न होने पर 
भी समानता की निवृत्ति के लिए उसे अन्य बताया गया हे और वह अव्यक्त 
इग्द्रियों से परे विलक्षण है । पर से कहा, तो किससे पर ? पूर्वोक्त wai 
के बीजरूप अविद्यालक्षण वाले अव्यवत से अन्य बिळक्षण भाव, यह अभिप्राय 
हे। तथा सनातन भाव ब्रह्मा आदि सभो भतों के विनष्ठ होते हुए भी 
चिरन्तन हें अर्थात्‌ नित्य हे । 


मया सवतो दृशिसात्रस्वरूपेणाविक्रियात्मनाध्यक्षेण मम साया 
त्रिगुणात्मिका अविद्यालक्षणा प्रकृति: सूयत उत्पादयति सचराचरं 
जगत्‌ ay अस्याध्यक्षः परमे व्योमन्‌’ (ऋ० १०।१२७।७) इत्या- 
द्यश्च मन्त्रा एतमर्थं दृशायन्ति TIARA देवस्य सर्वाध्यक्षभूत चेत- 
न्यमात्रस्य परमाथतः सव भोगानभिसंवंधिनोऽन्यस्य चेतनान्तरस्याभावे 
भोक्त्रन्यस्याभावात्किनिमित्तेयं स्रृष्टिरित्यत्न प्रदनप्रतिप्रःने अनुपपन्न ¦ 
'को अद्धा वेद क इह प्रवोचत्‌ कुत आजाता कुत इयं agi: (ऋ० १०। 
१२९।६) इत्यादिमन्त्रवर्णभ्यः । दशितं च भगवता अज्ञानेनावृतं ज्ञानं 
तेन मुह्यन्ति जन्तवः, (गी? ५।१४) इति । 
(to भा० ९।१०) 
महतोऽपि पर सुक्ष्मतरं प्रत्यगात्मभूतं सवमहत्तरं च अव्यक्तं सवस्य 
जगतो बीजभूतमव्याक्कतनामरूपं सतत्त्वं सवंकायकारणशाक्तिसमाहारः 
रूपं अव्यक्तं अव्याक्ृताकाझादिनामवाच्यं परमात्मन्योतप्रोतभावेन 
समाश्रितं वटकणिकायामिब वटवृश्षशक्तिः | तस्मादव्यक्तात्परः सूक्ष्मतरः 
स वेकारणकारणत्वास्त्यगात्मत्वाच्च महांश्च, अतएव पुरुषः सबपूरणात्‌।``` 
यस्मान्नास्ति पुरुषाञ्चिन्मात्रघनात्पर किंचिदपि वस्त्वन्तरं, तम्मात्सूक्ष्म 
त्वमहत्त्वप्रत्यगात्मत्वानां सा काष्ठा निष्ठा पयंचसानम्‌ | अत्र हीन्द्रियेभ्य 
आरभ्य सूक्ष्मत्वादि परिसमापम्‌। अत एव च गन्दृणां सवगतिमतां 
संसारिणां सा परा प्रकृष्टा गतिः | ‘agent न निवतेन्ते? इति स्मरतेः | 


(क? Jo WTO १।३।११) 


संभवनं संभूतिः सा यस्य कायस्य सा संभूतस्तस्या अन्या असभूति 
प्रकृति: कारणमचिद्या अव्याकृताख्या तामसंभूतिमच्याङ्कताख्यां AAA 





अध्यास, अविद्या और माया 77 


कारणमविद्यां कामकर्मवीजभूतामदशनास्मिकामुपासते ये ते तदनुरूप- 
सेवांधं तमोऽद्‌शनात्मकं प्रविशन्ति | À 
(इझा० Jo भा० १२) 

में द्रष्टामात्र स्वरूप से सर्वथा निविकार रहते हुए भी अध्यक्ष हें। मेरी 
अध्यक्षता में अविद्यारूप मेरी त्रिगूणमयी माया-प्रकृति समस्त चराचर जगत्‌ 
का उत्पादन करती हे । “जो इस जगत्‌ का अध्यक्ष साक्षो चेतन ह वह परम 
हृदयाकाश में स्थित g इस प्रकार के मन्त्र इस अथ को प्रदर्शित करते हैँ । 
सर्वाध्यक्ष रूप चतन्य मात्र उस देव का सभी भागों से सम्बन्ध न होते हुए 
और अन्य चेतन भोक्ता के अभाव में किस निमित्त यह सृष्टि ह? इस प्रश्‍न 
के आ पड़ने पर संभव न होने पर कौन वस्तुतः जानता हे कि कौन बताए 
कि कहाँ से यह सृष्टि हुई इत्यादि मन्त्राक्षर भी यही बताते et भगवान्‌ 
की उक्ति भी हे कि अज्ञान से यह आवृत हें इससे प्राणो मोहित होते हें । 

महत्‌ से भी पर- सुक्ष्मतर प्रत्यागात्मस्वरूप और सबसे महान्‌ अव्यक्त 
है, जो सम्पुर्ण जगत्‌ का बीजभूत, अव्यक्त नामरूपों का सत्ता स्वरूप. सम्पूर्ण 
कार्यकारण शक्ति का संघात, अव्यक्त अव्याकृत और आकाशादि नामों से 
fafacz होन वाला तथा वट की कणिका में वह वृक्ष की शक्ति के समान 
परमात्मा में ओतप्रोत भाव से आश्रित है । उस अव्यक्त की अपेक्षा सम्पूर्ण 
कारणों का कारण तथा प्रत्यगात्मरूप होने से पुरुष पर--सुक्ष्मतर एवं महान्‌ 
है। इसीलिए वह सब में आपूर्ति के कारण पुरुष कहा जाता हे क्योंकि 
चिद्घनमात्र पुरुष से भिन्न और कोई वस्तु नहीं हे । इसलिए वही Fears, 
महत्व और प्रत्यगात्मत्व को पराकाष्ठा स्थिति या पर्यवसान हे । इन्द्रियों 
से लेकर इस आत्मा में ही सूक्ष्मत्वादि को परिसमाप्ति होती है । अतः सम्पूर्ण 
गतियों वाले संसारियों को यही उत्कृष्ट गति हे, star कि “जिसको प्राप्त 
होकर फिर नहीं लौटते' इस स्मृति से सिद्ध होता हे | 

उत्पन्न होना संभूति धर्मवाला कार्य संभूति हुआ तथा उससे अन्य असंभूति- 
प्रकृति-कारण अथवा अव्याकृत नामकी अविद्या हें। उस असंभूति यानी 
अव्याकृत नामवाली प्रकृति या कारण की अज्ञानात्मिका अविद्या को जो 
कामना ओर कमं की चोज S, उसकी जो उपासना करते हें वे उसके अनुरूप 
ही अज्ञानरूप घोर अन्धकार में प्रवेश करते हें । 


` यदि वयं स्वतन्त्रां कांचित्प्रागवस्थां जगतः कारणत्वेनाभ्युपगच्छेम, 
प्रसंजयेम तदा प्रधानकारणवादम्‌ । परमेश्वराधीनास्वियमस्मासिः 
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प्रागवस्था जगतोऽभ्युपगम्यते न स्वतन्त्रा । सा चावद्ययाभ्य्ुपगंतव्या | 
अथंबती हि सा । न हि तया विना परमेश्वरस्य खष्ट्रत्वं सिद्धति | 


शाक्तिरहितस्य तस्य प्रवृत्त्यनुयपत्त: | मुक्तानां च पुनरनुत्पत्तिः। कुतः? 
विद्यया तस्या वीजशक्तेदीहात्‌। अविद्यात्मिका हि त्रीजशक्तिरव्यक्त- 
gagag aa परमेश्वराश्रया मायामयी सहासुषुपिः, यस्य स्वरूपप्रतिवोध- 
रहिताः शेरते संसारिणो जीवा: । तदेतदव्यक्तं कचिदाकाशशव्दनिदि- 
oy; "एतस्मितु खल्त्रश्षरे गाग्याकाझ ओतइच प्रोतश्च? इति श्रतेः | 
कचि दक्षरशान्दोदितम्‌ ; अक्षरात्परतः परः? इति श्रतेः । क्चिन्मायेति 
सूचितम्‌; “मायां तु प्रकृति विद्यान्मायिनं तु महेश्वरम्‌’ इति सन्त्रवणात्‌। 
अव्यक्ता हि सा माया; तत्त्वान्यत्वनिरूपणस्याशक्यत्वात्‌ | 


(Ho ge wre १।४।३) 


यदि हम जगत्‌ के कारणरूप से किसी एक स्वतन्त्र प्रागवस्था को स्वीकार 
करें तो हम प्रधान कारणवाद के अनुयायी हो सकते हैं, परन्तु हम तो जगत्‌ 
की इस प्रागवस्था (कारणवस्था) को परमेश्‍वर के अधोन स्वीकार करते हैं, 
स्वतन्त्र नहीं. उसे तो अवश्य स्वीकार करना चाहिय, क्योंकि वह प्रयोजन वाली 
हें। उसके बिना निर्गण निष्क्रिय परमेश्‍वर acer सिद्ध नहीं हो सकता, कारण 
कि शक्ति रहित परमेश्‍वर में प्रवृत्ति उपपन्न नहीं हो सकती । मक्त पुरुषों के 
वंध का पुन: उत्पत्ति नहीं होती, क्योंकि विद्या से उस बीज रावित का नादा 
(वाध) हो जाता हे । अविद्यात्मक यह वीज शक्ति अव्यवत शब्द से निर्दिष्ट 
हे, परमेश्वर के आश्रित मायामयी एवं महा gafa हे, जिसमें स्वरूपज्ञान से 
रहित संसारी जोव सोते हैं वह aaa कहीं पर “हे गागि इस अक्षर में 
ही आकाश ओत-प्रोत हे” श्रुति में आकाश शब्द से निदिष्ट हें और 
कहीं पर 'सवंश्रेष्ठ अक्षर से भी उत्कृष्ट हैं इस श्रृति में अक्षर शब्द से वणित 
हे । कहीं पर "प्रकृति को माया समझे और महेश्वर को मायावी' इस मन्त्र 
में मायाराब्द से सूचित हे । यह माया अव्यक्त ही हैं, क्योंकि वह सद्रूप हे 
अथवा असद्रूप हैं, ब्रह्म से अभिन्न हे अथवा भिन्न इस प्रकार उसका निरूपण 
नहीं किया जा सकता । 


ईञवरज्ञानस्य विपयो भवति, तर्वान्यत््वाभ्यामनिवचनीये नामरूपे 
अव्याकृते व्याचिकीपित इति | 


(Ho सू? भा० ११५) 
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ववर के ज्ञान का विषय होता हे अर्थात तत्त्व और अतत्त्व से अनित्रचनीय' 
नामरूप जो अव्याकृत हे उनको व्याकृत करना चाहता ह, एसा तःत्पय हृ 


पराञ्चि परागश्चन्ति गच्छन्तीति, खानि तद॒पलक्षितानि श्रोत्रादी- 
निन्द्रियाणि खानीव्युच्यन्ते । तानि questa इाव्दादिविषयप्रकाशनाय 
प्रवतन्ते | यस्मात्‌ एवंस्चभावकानि तानि व्यत्णद्धिसितवान्हननं कृत- 
वानित्यथः। कोऽसौ | स्वयम्भूः परमेश्वर: स्वयमेव स्वतन्त्रोत भवति 
सवदा न परतन्त्र इति । तस्मात्‌ पराङ पराम्रपाननात्मभूताञ्हान्दादी- 
न्पझ्त्युपलभते उपळव्धा नान्तरात्मन्नान्तरात्मानमित्यथः | 


(Ho So भा? २।४।१) 


जो पराक अर्थात बाहर की ओर अञ्चन या गमन करती हें उन्हं “पराञ्चि 
(बाहर जाने वाली) कहते हें। ख छिद्रों को कहते हे; उनसे उपलक्षित 
श्रोत्रादि इन्द्रियां खानि” नाम से कही गयी हें । वे वहिर्मख होकर ही 
शब्दादि विपयों को प्रकाशित करने के लिए प्रवृत्त हुआ करतो हे । क्योंकि 
वे स्वभाव से ही ऐसी हे इसलिए उन्हें हिसिंत कर दिया g अर्थात्‌ उनका 
हनन कर दिया हैं ag (हनन करने वाला) कौन g ? स्वयम्भू परमेश्‍वर 
जो स्वतः: ही सर्वदा स्वतन्त्र हे, परतन्त्र नहीं ह । इसलिथे वह सवदा पराक 
अर्थात बहिः स्वरूप अनात्मभत याब्दादि विषयों को ही देखता या उपलब्ध 
करता हैं, नान्तरात्मक अर्थात्‌ अन्तरात्मा को नहँ 





अध्याय ४ 
ज्ञानमीमांसा 


जैसा कि भूमिका में कहा गया हे । ज्ञान शब्द का मुख्य अथ आत्म- 
चैतन्य है । आत्मा स्वप्रकाश है, किन्तु आत्मा ज्ञान का विषय नहीं हैं। 
ज्ञान का विधय न होते हुए भी आत्मा प्रत्यक्ष रूप हे-अर्थातू प्रत्यक्ष व्यवहार 
योग्य हे; चित्सुखाचार्य के अनुसार यही स्वप्रकाशता का लक्षण ह । यह 
आत्मा बृद्धि को वृत्तियों को प्रकाशित करता हे । इस प्रकार चेतन्य द्वारा 
अवभासित वृत्तियाँ लौकिक अर्थ में बोध या ज्ञान (वृत्तिज्ञान) कहलाती हैं । 
आत्मा की दो दुष्टियाँ हे, इसका तात्पर्यं यही हे कि आत्मा नित्य, एकरस 
चेतन्यरूप भी हे और बृद्धि वृत्तियों का अवभासक भी । अन्तःकरण की उपाधि 
से आत्मा ज्ञाता और प्रमाता बन जाता हे 

झंकराचायं, बौद्धों की भाँति, प्रमाण-विप्लव या प्रमाण-व्यवस्था को 
स्वीकार करते हें, प्रत्येक प्रमाण का विषय अलग होता हैं wed: जो वस्तु 
प्रत्यक्ष या अनुमान से जानी जा सकतो है, धह श्रुति का विषय नहीं हे । परि- 
निष्ठित या सिद्ध वस्तु प्रमाणों से जानी जाती हे । ब्रह्म एसी वस्तु या तत्तत्र 
हैं; वह श्रुति प्रमाण से भी जाना जाता हं और अनुभव आदि से भी; किन्तु 
ब्रह्म का जगत्कारणत्व केवल श्रुति से ही जाना जाता हें । 

शंकर प्रत्यक्ष को विशेष महत्त्व देते हें । अनुमान प्रत्यक्ष पर ही आधारित 
होता हैं वे अनुभव-विरोधो तकं को कम महत्त्व देते हँ; किन्तु अनुमान- 
मूलक तर्क को महत्त्व पूण मानते हें | अनुमान कभी प्रत्यक्ष का विरोध 
नहीं कर सकता; श्रुति भी प्रत्यक्ष और अनुमान का विरोध नहीं कर सकती | 
एक प्रकार से सारे प्रमाण अविद्यामूलक ह; फिर भो वे अविद्यानिवृत्ति में 
सहायक होते ह । अविद्यानिवृत्ति ही आत्मज्ञान हे, वही मोक्ष हैं । 


ज्ञान का स्वरूप 


ननु ज्ञानं नाम मानसी क्रिया। al वेल्क्षण्यात्‌ | क्रिया हि 
रपेक्षे ~ ~ 

नाम सा, यत्र वस्तुस्वरूपनिरपेक्षेव चोद्यते, पुरुषचित्तव्यापाराधीना 

qi यथा 'यस्ये देवताये हविग्रेहीतं स्यात्तां मनसा ध्यायेद्वघटकरिष्यन! 





॥॥॥॥॥॥॥॥॥॥॥॥॥॥५॥॥॥ SAA AA Re 
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इति, ‘deat मनसा ध्यायेत? इति चेवमादिपु । ध्यानं चिन्तनं यद्यपि 
मानसं; तथापि पुरुपेण कलुँमकएुमन्यथा चा कतु शक्यं, पुरुषतन्त्रत्वात्‌ | 
ज्ञानं तु प्रमाणजन्यम्‌। प्रमाणं च यथाभूतवस्तुतन्त्रमेच तत्‌ | न चोदना- 
तन्त्रं नापि पुरुपतन्त्रम्‌ । तस्मान्मानसत्वेऽपि ज्ञानस्यमहद्रलक्षण्यम | 
यथा च "पुरुषो वाव गोतमाः’, "योषा वाच गोतंमाझिः? इत्यत्र 
योषिसपुरुषयोरस्निघुद्धिमौनसी भवति। केवळ्चोद्नाजन्यत्वात्त क्रिये 
सा पुरुपतंत्रा च । या तु प्रसिद्धेडग्नावभिवुद्धिन सा चोद्नातंत्रा नापि 
पुरुषतंत्रा । किं त fa 2 प्रत्यक्षविषयवस्तुतंत्रेवेति ज्ञानमेवेतन्न क्रियां । 
एवं सवप्रमाणविषयवस्तुषु वेदितव्यम्‌ | 
(Ho सू० भा? १।१।४) 
पुर्वपक्ष-परन्तु ज्ञान तो मानसी क्रिया का नाम = । 
उत्तर--ऐसा नहीं, क्योंकि ज्ञान उससे विलक्षण हे । वस्तुस्वरूप की अपेक्षा 
के विना जहाँ जिसका विधान किया जाता हे वह क्रिया हें, और बह पुरुष-संकल्प 
के अधीन हे, जसे 'जिस देवता के लिए अध्वर्य ने हवि का ग्रहण किया हो उस 
समय होता “वषट्‌” शब्द का उच्चारण करता हुआ उसका मन से ध्यान Hr’ 
और “संध्या का मनसे ध्यान ae इत्यादि श्रृतियों में ena या चिन्तन 
यद्यपि मानसी क्रिया हे, तो भी पुरुप के अधीन होने के कारण वह पुरुष द्वारा 
करने न करने अथवा अन्य प्रकार से करने के योग्य हे । किन्तु ज्ञान प्रमाण 
अन्य ह और प्रमाण यथार्थ वस्तुविपयक होता हें, इसलिए ज्ञान करने न करने 
अथवा अन्य प्रकार से करने के योग्य नहीं हो सकता, वह केवर वस्तु के 
अधीन हे, विधि के अधीन नहीं है, और पुरुष के अधीन भी नहीं हे aa: 
मानसिक होने पर भी ज्ञान का ध्यान से महान्‌ अन्तर al जसे 'हे गौतम 
पुरुष अग्नि हे', 'हे गोतम स्त्री अग्नि हे' यहाँ स्त्री और पुरुष में अर्निबृद्धि 
मानसिक हे और वह केवल विधिजन्य होने के कारण क्रिया ही हे और पुरुष 
के अधीन है। लोक-प्रसिद्ध अग्नि में जो अग्निबुद्धि हे, वह न विधि के अघीन 
हे और न पुरुष के ही अधीन हे, किन्तु प्रत्यक्ष विषय वस्तु (अग्नि) के अधीन 
है, भतः वह ज्ञान ही है, क्रिया नहीं। इसी प्रकार समस्त ध्रमाण-विषयक 
वस्तुओं में समझना चाहिये । 


ज्ञान स्वप्रकाश है 


येषामपि निराकारं ज्ञानमप्रत्यक्षं, तेषामपि ज्ञानवशेनेव ज्ञेयावगति- 
| 
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रिति ज्ञानमत्यन्त प्रसिद्ध सुखादिवदेव इत्यभ्युपगन्तञ्यम्‌ । जिज्ञासा- 
ऽनुपपत्तश्च, अप्रसिद्धं चेद्‌ ज्ञानं ज्ञयवद्‌ जिज्ञास्येत | 
(गी० भा? १८।५०) 
जिसके मत में ज्ञान निराकार और अप्रत्यक्ष हे उनको भी aa का बोध 
(अनुभव) ज्ञान के अधीन होने के कारण, सुखादि की तरह ही ज्ञान अत्यन्त 
प्रसिद्ध है, यह मान लेना चाहिये तथा ज्ञान को जानने के लिए जिज्ञासा नहीं 
होती इसलिए भी (यह मान लेना चाहिए कि ज्ञान प्रत्यक्ष है) यदि ज्ञान अप्रत्यक्ष 
होता, तो अन्य वस्तुओं की तरह उसको भी जानने की इच्छा की जाती । 
अतवस्थादोपश्च ज्ञानध्य ज्ञेयत्वाभ्मुपगमात्‌ ...स्वात्मना चाविज्ञेयत्वेन 
अनवस्था अनिवायो | 
(प्रश्‍न० उ० भा० ६।२) 
यदा हि सत्र ज्ञेयं कस्यचित्तदा तद्र्रतिरिक्तं ज्ञानं ज्ञानमेवेति 
द्वितीयो विभाग एवाभ्युपगभ्ग्रतेऽत्रेनाशिकेः, न तृतोयस्तद्विषय इत्यनव- 
MITA: | 
(प्रश्‍न० उ० भा० ६२) 
अनवस्थादोष भी ज्ञान का ज्ञेयत्व मानने से होगा ।'""अपना ही ज्ञेय न हो 
सकने के कारण उसकी अनवस्था भी अनिवार्य ही हें । 


जत्र कि सब वस्तुएं किसी एक की ही ज्ञेय हें तो उनसे भिन्न (उनका 
प्रकाशक) ज्ञान तो ज्ञान ही रहता ह । यह वेनाशिकों से इतर मतावलम्बियों 
ने दूसरा विभाग माना हे । इस विषय में कोई तीसरा विभाग नहीं माना 
गया हैं अतः उनके मत में अनवस्था नहीं आ सकती । 


अपिच नासाक्षिका सत्ववृत्तिजीनातिनाभिघीयते। न चाचेतनस्य 
प्रधानस्य साक्षित्वमस्ति | तस्मादलुपपन्नं प्रधानस्य सर्वज्ञत्वम्‌ | योगिनां 
तु चेतनत्वात्सत्त्वोत्कपेनिमित्त॑ सवंज्ञत्वसुपपन्नमित्यनुदाहरणम्‌। अथ 
पुनः साक्षिनिमित्तमीध्षिटत्वं प्रधानस्यापि कल्प्येत; यथाम्िनिमित्तमयः- 
पिण्डादेदंग्वृवम्‌ । तथा सति यज्निमित्तमीक्षित्त्व॑ प्रधानस्य तदेव 
सवंज्ञं सुख्यं Aa जगतः कारणमिति युक्तम्‌ । यत्पुनरुक्तम्‌ ब्रह्मणोऽपि 
न मुख्य स्वेज्ञत्वमुपपद्यते, नित्यज्ञानक्रियसे ज्ञानक्रियां प्रति स्वातंत्र्या- 
संभवादिति | अत्रोच्यते-इदं तावद्‌ भवान्‌ प्रष्टव्यः, कथं नित्यज्ञान- 
feat सवज्ञत्वहानिरिति ? यस्य हि सर्वंविषयाबभासनक्षमं ज्ञानं 


«id Jad 
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fanka सो5सवज्ञ इति विप्रतिषिद्धम्‌। अनित्यत्वे हि ज्ञानस्य 
Sasa कदाचिन्न जानातीस्यसवज्ञत्वमपि स्यात्‌ | 
(Ho सू० भा? १।१।५) 
साक्षी से रहित सत्वगुण की वृत्ति ज्ञा धातु से विधान नहीं की जा 
सकती । अचेतन प्रधान साक्षी नहीं ह, इस कारण प्रधान म सवज्ञत्व अनुप- 
पन्न हे । योगी तो चेतन होते हुँ, अतः उनमें सत्वगुण के उत्कर्षक कारण 
सवंज्ञत्व युवत हे । - इसलिए इस स्थळ में यह उदाहरण ठीक नहीं हें । जसे 
अयःपिण्डादि में aaa अग्निनिमित्तक हे, aa ही प्रधान में ईक्षितृत्व साक्षी 
निमित्तक हैँ, ऐसी यदि कल्पना हो तो प्रधान में ईक्षितृत्व का जो निमित्त हें वही 
सर्वज्ञ मख्य जगत्‌ का कारण हे, यह युक्त हे; और यह जो कहा गया हें कि 
ब्रह्म में भी मख्य सर्वज्ञत्व उपपन्न नहीं हे, क्योंकि ब्रह्म नित्य ज्ञान क्रिया 
[ळा होने के कारण ज्ञान क्रिया के प्रति उसकी स्वतन्त्रता असम्भव हे । इस 
विषय में कहते हैं-परम्तु, पहले तो आप यह वताइए कि नित्य ज्ञान-क्रिया के 
होने पर सर्वज्ञता की हानि किस प्रकार होगी ? सव पदार्थों के प्रकारा करने की 
सामर्थ्यं रखने वाला जिसका ज्ञान नित्य हे और वह स्वयं असवज्ञ हे, यह कथन 
विरुद्ध हे । यदि ज्ञान को ही अनित्य माने तो कभी जानता हें और कभी नहीं 
जानता है, इस प्रकार ब्रह्म असवज्ञ भी हो सकता हैं । 


ज्ञान वस्तुतन्त्र है और देशकालनिरपेच है 
ज्ञानं तु चस्तुतन्त्रस्वान्न देशकाळनिमित्तादपेक्षते, यथा अभिरुष्ण 
आकाशोऽमूत इति, तथा आस्मविज्ञानमपि | 
(Zo उ० भा? ४।५।१५) 
यद्धि वेद्यं वस्तु विषयीभवति तत्सुष्टु वेदितुं wera, दाह्यमिव दखु- 
maggi त्वग्नेः स्वरूपमेव । सवस्य हि वेदितुः स्वात्मा ब्रह्मेति 
सवेवेदान्तानां सुनिश्चितोऽथः | 
(के० उ० भा० २।१) 
कतुमकतुमन्यथा वा कतु शक्यं लौकिकं वैदिक वा कमे,--- न तु 
चस्त्वेचं नेवमस्ति नास्तीति वा विकल्प्यते | 
(He Fo भा? १।१।२) 
ज्ञान वस्तुतन्त्र होने के कारण देश, काल, निमित्त आदि की अपेक्षा नहीं 
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रखता। जिस प्रकार अग्नि उष्ण हे और आकाश अमूर्त हुँ- इन ज्ञानों को 
देशादि की अपेक्षा नहीं हे, उसी प्रकार आत्मज्ञान को भी नहीं हूं । 


जो वेद्य वस्तु वेत्ता की विषय होती ह वही अच्छी तरह जानी जा सकती 
हे, जैसे दहन करनेवाले अग्नि के दाह का त्रिपय दाह्य पदार्थ ही हो सकता ह, 
उसका स्वरूप नहीं हो सकता । ब्रह्म सभी Ararat का आत्मा ही हं, यह 
समस्त वेदान्तों का भलीभांति निश्‍चय किया हुआ अर्थ हे। (अतः ब्रह्म 
ज्ञेय नहीं हें ।) 

लौकिक अथवा वेदिक कर्म किया भी जा सकता हें, नहीं भी और अन्यथा 
भी किया जा सकता हं। (परन्तु) eag ऐसी हे या ऐसी नहीं हं, इस 
प्रकार का विकल्प संभव नहीं हे । 

चैतन्य (ज्ञान) आत्मा का स्वरूप है, गुण नहीं 

एवं च सति दृष्टिरेव स्वरूपमस्य, अग्न्योष्ण्यबत्‌ , न काणादानामिव 

दृष्टिव्यतिरिक्तोऽन्यञ्चेतनो द्रष्टा | 
(Jo उ० भा० १।४।१०) 

इस प्रकार जसे उष्णता अग्नि का स्वरूप हे वैसे ही दृष्टि आत्मा का 
स्वरूप हे। _कणादमतावलम्वियों की मान्यता के समान दृष्टि से भिन्न कोई 
अन्य चेतन द्रष्टा नहीं हे । 


चेतन्य के सम्बन्ध में मतभेद 


केचित्‌ अग्निसंयोगात्‌ घृतमिव घटाद्याकारेण चेतन्यमेव प्रति- 
क्षणं जायते नश्यतीति, तन्निरोघे शून्यमिच सेमित्यपरे, घटादिविषयं 


चैतग्यं चेतयितुनित्यस्यात्मनोऽनित्यं जायते विनञ्यतीत्यपरे, चेतन्यं ` 


भूतधर्म इति लोकायतिकाः । 
(प्ररन० So भा? ६।२) 
कुछ भ्रांत लोगों का मत है कि “अग्नि के संयोग से घृत के समान चेतन्य 
ही प्रत्येक क्षण में घट आदि मकारो में उत्पन्न और नष्ट हो रहा है । दूसरों 
का मत हे कि इनका निरोध होने पर सब कुछ शून्य होता हे तथा अत्य 
(नैयायिक) कहते हैं कि चेतयिता नित्य आत्मा की घटादि को विषय करने 
वाली अनित्य चेतना उत्पन्न और नष्ट होती रहती ह। लोकायतिकों का कथन 
हे कि चेतना (पृथिवी आदि) wat का धम ह । 
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यदनुभवनं भूतभोतिकानां तच्चेतन्यमिति चेत्‌ , afe विपयत्वात्तेपां 
न तदूधमेत्वम अच्नुवीत; स्वात्मनि क्रियाविरोधात्‌। नह्यग्निरनुष्णः 
सन्‌ स्वात्मानम्‌ दहति । नहि भूतभोतिकधर्मेण सता चेतन्येन भूतभौति- 
कानि विषयीक्रियेरन्‌ । नहि रूपादिभिः स्वरूपं पररूपं वा चिषयी- 
क्रियते । 
(Ho go भा? ३।३।५४) 
न ह्यविकृत्य संयोगिद्रव्यम्‌ गुणः कश्चिदपयन्छुपयन्‌ चा दृष्टः | 
(go Zo भा? १।४।७) 
यदि कहो कि भूत और भौतिकों का जो अनुभव हैं वह चेतन्य हे, तो उन 
भूत और भौतिकों में चेतन्य का विषयत्व होने से चेतन्य उनका धर्म नहीं हो 
सकता, क्योंकि अपने में (आत्म विषयक) क्रिया का रहना असंगत (विरोघ- 
ग्रस्त) हें। जेसे अग्नि उष्ण होती हुई अपने को नहीं Teri, aa ही यदि 
चतन्य भूत और भौतिक का धर्म हे, तो वह भूत भौतिक को अपना विषय नहीं 
वना सकता । जेसे रूप आदि से (भूत-भोतिक धमं से) अपना रूप अथवा 
अन्य का रूप विषय नहीं किया जाता | 


संयोगी द्रव्य को विकृत किये विना कोई गुण कहीं आता जाता नहीं देखा 
mai (यदि आत्मा में चेतन्य आदि गुण माने जायं, जो उत्पन्न व नष्ट 
होते हें, तो आत्मा विकारी हो जायगा ।) 


दृष्टि ज्ञान) के दो रूप 


A 


प्रसिद्धा तावद्नित्या दृष्टिरन्धानन्धत्वद्शनात्‌। नित्यैव चेत्सर्वोऽनन्ध 
एव स्यात द्रष्टुस्तु नित्या हृष्टिः “न हि द्रष्टुरषष्टविपरिळोपो विद्यते” 
इति श्रतेः | अनुसानाच्च। अन्धस्यापि घटाद्याभासविषया स्वप्ने 
दृष्टिरुपलभ्यते | सा तहाँतरदृष्टिनाशे न नर्‍्यति, सा द्रष्टुटेष्टिः | 
तयाऽविपरिळुप्तया नित्यया दृष्ट्या स्वरूपभूतया स्वयंज्योतिः समाख्यया 
इतरामनित्यां दृष्टि स्वप्नवुद्धान्तयोः वासनाप्रत्ययरूपां नित्यमेव पञ्य- 


न्हष्टेद्रेष्टा भवति | 
(Jo So भा० १।४।१०) . 


(प्रश्‍न) क्या द्रष्टा की दो दृष्ट्या हे--एक नित्य और अदृश्य तया 
दुसरी अनित्य और दृश्य ? (सिद्धान्ती) हां, लोक में अन्धत्व भौर अनन्धत्व 
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दोनों देखे जाने से अनित्य दृष्टि तो प्रसिद्ध हे। यदि यह दृष्टि नित्य ही 
होती तो सव अनन्ध (नेत्रवान) ही होते। किन्तु द्रष्टा की दृष्टि का कभी 
लोप नहीं होता, इस श्रुति के अनुसार द्रष्टा की दृष्टि नित्य हें । यह बात 
अनुमान से भी सिद्ध होती हे अन्धे पुरुष की भी स्व्प्त में घटाभासविष- 
यिणी दृष्टि देखी जाती है । वह दृष्टि (नेत्रसम्वन्धिनी) दृष्टि का नाश हो 
जाने पर भी नष्ट नहीं होती, वह द्रष्टा की दृष्टि हें उस कभी लुप्त न होने 
वाली स्वयंज्योति संज्ञिका स्वरूपभूता नित्यदृष्टि से स्वप्न और जाग्रत्‌ अवस्था 
में रहनेवाली वासना प्रत्ययरूपा दृष्टि को नित्य ही देखते रहने के कारण वह 
दृष्टि का द्रष्टा होता हैं 


यद्यसदिदं देतं केन समञ्जसमास्मतत्त्वं fagera इति, उच्यते 
अकल्पकं सवंकल्पनावजितं, अत एवाजं ज्ञानं ज्ञत्तिमात्रं ज्ञेयेन परमाथ- 
सता ब्रह्मणाऽभिन्नं प्रचक्षते कथयन्ति ब्रह्मविदः। “न हि विज्ञातुवि- 
ज्ञातेबिपरिलोपो विद्यते? अग्न्युष्णवत्‌ । "विज्ञानमानन्दं ब्रह्म’ 'सत्यं 
ज्ञानमनन्तं Aa इत्यादिश्रतिभ्यः। तस्येच विशेषणं-न्नह्म ज्ञेयं यस्य, 
स्वस्थं तदिदं ब्रह्म ज्ञेयं औष्ण्यस्येवाग्निवद्भिन्नम्‌ । तेनास्मस्वरूपेणाजेन 
ज्ञानेन अजं ज्ञेयमात्मतत्त्वं स्वयमेव विवुध्यतेऽवगच्छति | नित्यः 
प्रकाशस्वरूप इव सविता । नित्यविज्ञानेकरसघनत्वान्न ज्ञानान्तरम- 
पेक्षते इत्यर्थः | 

, (सां० का? WTO ३।३३) 

यदि यह सम्पूण द्रत असत्य ह तो प्रकृत सत्य आत्मतत्त्व का ज्ञान किसे 
होता हे? इस पर कहते हे 

अकल्पक --सम्पुर्ण कल्पनाओं से रहित अतएव अजन्मा अर्थात्‌ ज्ञप्तिमात्र 
ज्ञान को ब्रह्मवेत्ता लोग ज्ञेय यानी परमाथ-सत्स्वरूप ब्रह्म से अभिन्न बतलाते 
हैं। “अग्नि की उष्णता के समान विज्ञाता के ज्ञान का कभी लोप नहीं होता'। 
wa विज्ञान और आनन्द स्वरूप हे! इत्यादि श्रृतियों से यही बात प्रमाणित 
'होती gl उस (ज्ञान) के ही विशेषण बतळाते हें--ब्रह्माज्ञेयम्‌' अर्थात्‌ 
ब्रह्म जिसका ज्ञेय हे वह ज्ञान अग्नि की उष्णता के समान ब्रह्म से अभिन्न 
हे । उस मात्मस्वरूप अजन्मा ज्ञान से अजन्मा ज्ञेयरूप आत्मतत्व स्वयं ही 
जाना जाता हे । तात्पर्य यह है कि नित्य प्रकाश स्वरूप सुर्यं के समान 
नित्यविज्ञानेकरसघनरूप होने के कारण यह किसी अन्य ज्ञान की अपेक्षा नहीं 
करता । 
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आत्मा और अन्तःकरण 

aaa उपाधिभूतमन्तःकरणं मनोबुद्धिविज्ञानं चित्तमित्ति चाने- 
कधा तत्र तत्राभिव्प्यते' तच्चेचंभूतमन्तःकरण मव इयमरतीर८भ्यु- 
पगन्तव्यम्‌।` `` नित्योपळव्ध्टचुपळव्धिप्रसंगः स्यात्‌ ।` `" यस्यावघानानवघा- 
नाभ्यामुपळव्ध्यनुपलच्थी सवततस्तन्मनः | | 
(Ae Go भा० २।३।३२) 
आत्मा की उपाधि अन्तःकरण, मन, वृद्धि, विज्ञान, चित्त इत्यादि अनेक 
प्रकार जहां तहां कहा WAT J वह इस प्रकार का अन्तःकरण अवदय हे 
एसा स्वीकार करना पड़ता हे । वरयोंकि उसकी सत्ता न मानने पर उपलब्धि 
या अनुपलब्धि नित्य हो जायगी । `` जिसके अववान में उपलब्धि और जिसके 

अनवधान में अनुपलव्धि होती हे वह मन हैँ | 


आत्मनः स्वरूपं ata ततो व्यतिरिच्यते अतो नित्येव । तथापि 
चुद्धेरपाधि लक्षणायाक्षक्षुरादिद्वारैबिषयाकारेण परिणामिऱ्या ये झब्दा- 
द्याकारावभासाः ते आत्मविज्ञानस्य विपयभता उत्पद्यमाना एव आत्म- 
बिज्ञानेन व्याप्ता उत्पद्यन्ते । तस्मादात्मविज्ञानाद भास्याञ्च ते विज्ञान- 
शहूवाच्याश्च धात्वथेभृता आत्मन एव धर्मा विक्रियारूपा इत्य विवेकिभिः 
परिकल्प्यन्ते । 
(Ho उ० भा? २।१) 
आत्मा का स्वरूप जो ज्ञप्ति (ज्ञान, संवेदन, चेतन्यमात्र)हे उससे वह कभी 
अलग नहीं होता हे, अतः नित्य वस्तु है । तथापि उपाधिरूप से बृद्धि जब नेत्र 
द्वारा विषय के आकार में परिणमित होकर शब्द आदि की वत्तिरूप होती हे 
तो ये वृत्तियां आत्मज्ञान के विषय के रूप में उत्पन्न होते ही आत्मज्ञान 
से व्याप्त होकर पदा होती हे । इसलिये आत्मविज्ञान से अवभास्य ये fama- 
दब्दवाच्य और घात्वर्थेभूत विक्रियारूप में आत्मा के ही धर्म हे- एसा afa- 
वेकियों द्वारा समझे जाते हें । 


वोधशब्देन वोद्धाः प्रत्यया उच्यन्ते | सब प्रत्यया विषयीभवन्ति यस्य 
स आत्मा . सदबोधार्प्रतिबुध्यते सवप्रत्ययदर्शो चिच्छक्तिरवरूपम,त्र: 
प्रत्ययेरेच प्रत्ययेष्वविशिष्टतया Sead, नान्यद्‌ द्वारमात्मनो चिज्ञानाय | 
अतः प्रत्ययप्रत्यगात्मतया विदितं ब्रह्म यदा तदा तन्मतं तत्सस्यद्वशेन- 


मित्यथ: | (के? उ० भा० २।४) 


~ 
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यहां बोधशब्द से बुद्धि के प्रत्ययों का कथन हुआ है । आतः समस्त 
प्रतीतियाँ जिसकी विषय होती हे वह आत्मा समस्त बोधों के समय जाना 
जाता हैं । सम्पूर्ण प्रतीतियों का साक्षी और चिच्छवितस्वरूपमात्र होने के 
कारण वह प्रतीतियों द्वारा सामान्य रूप से प्रतीतियों में ही लक्षित होता हे । 
उस अन्तरात्मा का ज्ञान प्राप्त करने के लिए कोई और मार्ग नहीं हैं अतः 
जिस समय ब्रह्म को प्रतीतियों के अन्त: साक्षी रूप से जाना जाता हे उंसी 
समय वह ज्ञात होता है, अर्थात्‌ यही उसका WAT ज्ञान हे । 


प्रत्यक्षप्रक्रिया 


बुद्धिस्तावत्‌ स्वच्छस्वादानन्तर्योच्च आत्मचेतन्यज्योतिःप्रतिच्छाया 
भवति । 'ततोडप्यानन्तयोन्‍्मनसि चेतन्यावभासता बुद्धिसम्पकोत्‌, तत 
इन्द्रियेषु। मनः संयोगात्‌ | ततोऽनन्तरं शरीरे | इन्द्रियसम्पकोत्‌ | 
एवं पारम्पर्यण Hea कार्यकारणसंघातमात्मा चेतन्यस्चरूपञ्योतिषाऽव- 
भासयति | 
(Jo उ० भा? ४।३।७) 
 ख्पाकारेण हि हृदयं परिणतम्‌} यस्मात हृदयेन हि रूपाणि सर्वो 
लोको जानाति । 
(Jo Yo भा? ३।९।२०) 
वृद्धि स्वच्छ है और आत्मा के समीपवतिनी हे, इसलिए वह आत्मचेतन्य 
की प्रतिच्छाया से युक्‍त हो जाती ह, afa के सम्पर्क से मन में चेतन्या- 
वभासता आती हे और मन का (इन्द्रियों से) सम्पर्क होने के कारण उनसे 
शरीर में चँतन्यावभासता आती हे, इसप्रकार परम्परा से आत्मा सम्पूर्ण 
कार्येकारण-संघात को चतन्यस्वरूप प्रकाश से प्रकाशित कर देता हे | 
हृदय (अन्तःकरण) ही रूप का आकार वारण कर लेता हे, अतः हृदय से 
ही सब लोग रूपों को जानते हे। 


न ह्यन्तःकरणमन्तरेण चेतन्यञ्योतिषा दीपितं स्वविषयसंकल्पा- 
ध्यचसायादिसमथ स्यात्‌ | 
(के० उ० भा? १!२) 
संघातो देहेन्द्रियाणां संहतिः। तस्यामभिव्यक्ता अन्तःकरणवत्तिः, 
तप्त इव लोहपिण्डेऽरिनः आत्मचेतन्याभासरसविद्धा चेतना, सा च क्षेत्रं 
ज्ञेयत्वात्‌ | 
(गी० भा० १३।६) 
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A ~ ® कल TE: ~ ba भिः 
मनउपाधिकस्वाद्धि मनसः संकल्पस्मरत्यादिप्रत्ययेरभिव्यञ्यते ब्रह्म, 
'विपयीक्रियमाणसिव । 
(के० Jo भा० YIX) 
~ A ~ ब” ९ ¢ Tse 
बुद्धिविज्ञानाछोकविशिष्टमेवहि सवं चिषयजातमुपळभ्यते । 
| (ao Zo भा? ZIRI9) 
बुद्धिविज्ञानोपाधिसम्पकोविवेकात्‌ विज्ञानमय इत्युच्यते, बुद्धिः 
विज्ञानसम्प्रक्त एव डि यस्मादुपळभ्यते, राहुरिव चन्द्रा दिस्यसस्प्र क्तः | 
(qo Jo भा? ४।३।७) 
अन्तःकरण, चेतन्य के प्रकाश से प्रकाशित हुए बिना, अपने विषय के 
संकल्प --अध्यवसाय आदि में समर्थ नहीं हो सकता | 
देह तथा इन्द्रियों के समूह को संघात कहते हैं । उसमें अभिव्यक्त अन्तः 
करणवृत्ति, तपे हुए लोहपिण्ड में अग्नि के तुल्य, आत्मा के चेतन्य के आभा- 
सरस से व्याप्त होकर चेतना कही जाती हे और चेतना भी ज्ञेय होने के कारण 
क्षेत्र ही हे । 
मन उपाधि ह जिससे मन के संकल्प, स्मृति आदि प्रत्ययों से ब्रह्म अभि- 
व्यक्त होता हु, मानों विषय वन रहा हे । 
सारे पदार्थ वुद्धिरूप विज्ञान के आलोक से विशिष्ट होकर ही उपलब्ध 
होते हे । 
बुद्धिविज्ञानरूप उपाधि के aan का विवेक न होने के कारण यह 
विज्ञानमथ कहा जाता ह, क्योंकि जिसप्रकार राहु चन्द्रमा और सुर्य के सम्पक 


में आकर ही उपलब्ध होता हूँ, उसी प्रकार बुद्धिरूप विज्ञान से सम्पर्क रखकर 
gt अनुभव में आता है | 


साज्षिज्ञान और वृत्तिज्ञान 


न हि यस्य यस्स्वरूपं तत्तनान्यतो5पेक्ष्यते । न च स्वत एवापेक्षा, 
यद्धयनपेक्षं तत्स्वत एव सिद्धं, प्रकाशात्मकत्वात्‌। प्रदीपस्यान्यो5पेच्तितो- 
5प्यनथेकः स्यात्‌ प्रकाशे विशेषाभावात्‌ । नहि प्रदीपस्य स्वरूपाभि- 
व्यक्तौ प्रदीपप्रकाशोऽथेवान्‌। न चैवमात्मनोऽन्यत्र विज्ञानमस्ति 
येन स्वरूपविज्ञा नेऽप्यपेक्ष्येत | (विरोध इति चेन्तान्यत्वात्‌) | स्वरुपः 
विज्ञाने विज्ञानस्वरूपत्वादिज्ञानान्तर नापेक्षत इत्येतदसत्‌। दृश्यते हि 
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विपरीतज्ञानमात्मनि सम्यग्ज्ञानं च, अन्यो fe स आत्मा बुद्ध्यादिकाये 


करणसंघाताभिमानसंतानाचिच्छेदलक्षणोऽविवेकात्मको बुद्ध्यवभास- 
प्रधानरइचक्षुरादिकरणो नित्यचित्स्वरूपात्मान्त:सारो यत्रानित्य॑ विज्ञान- 
मवभासते "स वाह्यो बुद्ध्यात्मा'''अतोडन्यो नित्यविज्ञानस्वरूपा- 
दात्मनः। तत्र हि विज्ञानापेक्षा विपरीतज्ञानत्वं चोपपद्यते, न पुननि- 
त्यविज्ञाने | 
(Ho go qro भा? १।४) 
जिसका जो स्वरूप होता है वह उसी की दूसरे से अपेक्षा नहीं रखता ओर 
अपने से तो अपेक्षा हुआ ही नहीं Hea SAT प्रकार जो अपेक्षा नहीं रखता 
वह स्वत:सिद्ध हें। दीपक प्रकाशस्वरूप ही है, अतः अपने स्वरूप की अभि- 
व्यवित के लिये यदि वह प्रकाशान्तर की अपेक्षा करे तो व्यर्थ ही होगा, क्योंकि 
प्रकाश में कोई विशेषता नहीं हुआ करती । एक दीपक के स्वरूप की अभि- 
व्यबित में किसी अन्य दीपक का प्रकाश सार्थक नहीं होता । इसी प्रकार आत्मा 
से भिन्न एसा कोई विज्ञान नहीं जो उसके स्वरूप का ज्ञान कराने के लिए 


अपेक्षित हो ।****** बुद्धि आदि कार्यं और कारण के संघात में जो अभिमान हैं: 


उसकी परम्परा का विच्छेद न होना ही जिसका लक्षण हैँ, नित्य चित्स्वरूप 


आत्मा ही जिसका आन्तरिक सार ह और जिसमें अनित्य विज्ञान का अवभास 
हुआ करता हे वह अविवेकात्मक, चिदाभास प्रधान तथा चक्षु आदि करणों 
वाळा आत्मा भिन्न हूँ ।""*"-वह बुद्ध्यात्मा (जीवात्मा) दाह्य हेः इसलिए, 
नित्य विज्ञान, स्वरूप आत्मा से भिन्न हे तथा उसको विपरीत ज्ञान होता हें: 


भोर विज्ञान की उपेक्षा भी । नित्य विज्ञानस्वरूप (शुद्ध चेतन) में नहीं । 


तस्मा न्नित्यालुप्रविज्ञानस्वरूपञ्योतिरात्मा ब्रह्मेत्ययमथः सर्वेबोध- 


बोद्‌धृत्वं आत्मनः सिद्धयति नान्यथा । तस्मात्‌ प्रतिबोधविदितं मत- 


मिति यथाव्याख्यात एवार्थोऽस्माभिः | यत्पुनः स्वसंवेद्यता प्रतिबोधवि- _ 


दितमित्यस्य चाक्यार्थो वण्यते, तत्र भवति सोपाधिकत्च आत्मनो 
बुद्ध्युपाधिरवरूपतेन भेदं परिकल्प्यात्मनात्मानं वेत्तीत सव्यवहारः 
आत्मानं परयति? 'स्वयमेवात्मनात्मानं वेत्थ त्वं पुरुषोत्तम' इति । न तु 


निरुपाधिकस्यात्मन एकत्वे स्वसंवेघता परसंवेद्यता वा सम्भवति । संवे- 


द्नस्वरूपत्वात्संवेदनान्तरापेक्षा च न सम्भवति यथा प्रकाशस्य प्रकाशा- 
न्तरापेक्षाया न सम्भवस्तद्ठत्‌ | 


(के० Yo Mo २।४), 
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बुद्धेः परतस्तु स JARIT पर आत्मा | 
(गी० भा? ४।४२) 

अतः नित्य अविनाशी ज्ञानस्वरूप प्रकाशमय आत्मा ही ब्रह्म है । यह अर्थ 
आत्मा के सम्पूर्ण बोधों के बोद्धा होने पर ही सिद्ध हो सकता हे, और किसी 
प्रकार नहीं । इसलिए प्रतित्रोधविदितम्‌-इसकी-हमने जेसी व्याख्या की— 
बही अर्थ हे । इसके सिवा प्रतिवोधविदितम्‌ इस वाक्य का जो स्वसंवेद्यता 
अर्थ वणित किया जाता हे वह आत्मा को सोपाधिक मानकर उसमें बुद्धि आदि 
उपाधि रूप से भेद की कल्पना कर “आत्मा से आत्मा को जानता हे” ऐसा व्यव- 
हार होता है। जसा कि आत्मा में ही आत्मा को देखता हे” 'हे पुरुषोत्तम ! 
तुम स्वयं अपने को अपने ही से जानते हो' इत्यादि वाक्यों द्वारा कहा गया हे । 
किन्तु निरुपाधिक आत्मा एकरूप होने से उसमे स्वसंवेद्यता या परसंवेचता 
सम्भव ही नहीं हे । जिस प्रकार प्रकाश को किसी अन्य प्रकाश की अपेक्षा 
होना संभव नहीं हँ उसी प्रकार ज्ञानस्वरूप होने के कारण उसे अन्य ज्ञान की 
अपेक्षा नहीं हे । 

बृद्धि से परे जो हे वह पर आत्मा बुद्धि का द्रष्टा हें । 


ननु येनेव धर्भेण यद्रप्यते तदेव तस्य स्वरूपमिति ब्रह्मणोऽपि येन 
विशेषेणनिरूपणं तदेव तस्य रूपं स्यादत उच्यते चेतन्यं प्रथिव्यादीना- 
मन्यतमस्य सर्वेषां बिपरिणतानां वा धर्मा न भवति तथा श्रोत्रादीना- 
मन्तःकरणस्य च धर्मो न भवतीति ब्रह्मणो रूपमिति ब्रह्म रूप्यते चैतन्येन | 
तथा चोक्तम्‌ विज्ञानभानन्दं ब्रह्मः, 'विज्ञानवनएव’, "सत्यं ज्ञानः 
Ward ब्रह्म’, ' परज्ञानं Aa’, इति च ब्रह्मणो रूपं निर्दिष्ट श्रतिषु | सत्यमेवं 
~ ~ रेणे ~ ~ A fafex © 
तथापि तदन्तःकरणदेहेन्द्रियोपाधिद्वारेणेव विज्ञानादिशव्दनिदिश्यते 
तद्नुकारित्वाद्देहादिशद्धिसंकोचो च्छेदादिषु नाशेषु खिव न स्वतः | 
( के? उ० WO २।१) 


पूर्वपक्ष --जिस धर्म के द्वारा जिसका निरूपण किया जाता हे वही उसका 
रूप हुआ करता हे; अतः ब्रह्म का भी जिस विशेषण से निरूपण होता g वही 
उसका स्वरूप होना चाहिए । अत्तः यह कहते हैं कि चतन्य पृथिवी आदि का 
अथवा परिणाम को प्राप्त हुये अन्य समस्त पदार्थो में से किसी का घर्म नहीं हे 
और न वह श्रोत्रादि इन्द्रिय अथवा अन्तःकरण का ही धमं हे । अतएव वह ब्रह्म 
का रूप हे, इसीलिये ब्रह्म का चेतन्यरूप से निरूपण किया जाता हे | ऐसा कहा: 


| i 
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भी हँ--'ब्रह्म विज्ञान और आनन्दस्वरूप हैँ 'वह विज्ञानघन ही हे”, “ब्रह्म सत्य, 


9 
ज्ञान और अनन्त स्वरूप हे', 'प्रज्ञान ब्रह्म हे' इस प्रकार श्रुतियों में ब्रह्म का 
रूप निरूपित हें 
सिद्धान्ती--यह ठीक है, तथापि वह अन्तःकरण, शरीर और इन्द्रिय रूप 
आदि की उपाधि के द्वारा ही विज्ञानादि शब्दों से निरूपण किया जाता ह, 
क्योंकि देहादि के वृद्धि, संकोच, उच्छेद, आदि रूप में नाश आदि में वहू उनका 
अनुकरण करने वाला है, परन्तु स्वतः वेसा नहीं हे । 
युक्ति महिमा 
सांख्य-फाणाद-वोद्धानां मीमांसाहतकल्पनाः, शास्त्र-युक्त-विहीनत्वा- 
© 
ज्ञादतंव्याः कदा चन | 
(उपदेश-साहस्त्री, १६-६४-६५) 
नह्यभिळपितसिद्विनिवन्धना व्यवस्था शकया विज्ञातुम्‌ । उपपत्त्या 
'कयाचिद्व्यवस्थोच्येत | 
(Ho go भा० २।३।५०) 
सांख्य, वेशेपिक, बौद्ध (आदि) की कल्पनाएँ शास्त्र और युवित की 
विरोधी होने के कारण आदर के योग्य नहीं हैं । 
अभिलपित को सिद्ध करने वाली व्यवस्था ग्राह्य नहीं हो जाती, किसी 
उपपत्ति से ही कोई व्यवस्था कथनीय या ग्राह्य होती हें | 
Ç ron 
तक (युक्ति) महिमा 
NN £२ र AA eo म =~ ०००० ५ र 
एत३ पि हि तकोणामप्रतिष्ठितल्बं तकणेव प्रतिष्ठाप्यते; सचतकोप्रति- 
giat च छोकव्यवहारोच्छेद्प्रसंगः | 
(Ho सू० भा० २।१।११) 
बुद्धिहि नः प्रमाणं सद्सतोयोथात्म्यावगमे | 
(क० So भा० ६।१२) 
श्रत्यनुगृद्दीत एव ह्यत्र तर्कोऽनुभवाङ्ग्वेनाश्रीयते | 
| (Ho सू० भा० २।१।६) 
AAT च सहायत्वेन तकस्याभ्युपतत्वात्‌ | 
(Ho go भा? १।१।२) 


क nen pari 
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यह तर्को का अप्रतिष्ठितत्व भी तक से ही प्रतिष्ठापित किया जाता 
g reaa तर्को के अप्रतिष्ठित होने पर तो लोक व्यवहार का ही उच्छेद हो 
जायगा । 

सत्‌ और असत्‌ का यथार्थ स्वरूप जानने में हमारे लिए बुद्धि ही 
प्रमाण हे । 

यहां श्रुति से अनुगृहीत तर्क का ही अनुभव के सहायक रूप से ग्रहण किया 
गया हें | 


श्रृतिने ही सहायकरूप से तक को स्वीकार किया हैं । 


अनुमान महिमा 
अनुमानस्य श्र॒त्यनुग्राहकत्वेन तदभावे तद्विरोधे वा श्र॒त्यर्था सिद्ध: | 
(त्र० Yo भा० १।१।२) 


अनुमान श्रुति का अनुग्राहक है, अतः उसके अभाव अथवा विरोध में श्रुति 
का अर्थ सिद्ध नहीं होता । 


लोक महिमा 
अत्यन्तविरुद्धां स्वात्मनि क्रियामभ्तुपगच्छसि अग्निरात्मानं दहती- 


तिवत्‌ , अविरुद्धं तु लोकप्रसिद्धं स्वात्मव्यतिरिक्तन विज्ञानेन वाह्योऽर्था- 


squad इति नेच्छस्यहो पाण्डित्यं महद्दशितम्‌ | 
(Ho सू? भा? २।२।२८) 
अग्नि अपने को जलाती हु, इसके समान अपने आत्मा में अत्यन्त विरुद्ध 
क्रिया तो (कर्म कतृंभाव) स्वीकार कर लेते हो, परन्तु अपन से (वस्तु से) 


भिन्त विज्ञान से बाह्य अर्थ अनुभव का विषय होता हे, ऐसी विरोध- 


मुक्‍त लोक-प्रसिद्ध बात को तुम नहीं मानते, यह पाण्डित्य का अच्छा 
प्रदर्शन हुआ । 
प्रत्यक्ष महिमा 
न च दृष्टि-विरोधः केनचिद्भ्युपगम्यते | 


(Jo Jo भा० १।४।१०) 
न हि दृष्टेऽनुपपन्नं नाम | 


(Zo उ० भा० ४।३।६) 
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न च प्रत्यक्षानुमानयोविरुद्धा व्यभिचारिता, प्रत्यक्षपूवकत्वादनु- 
मानम्य | 
(Jo Jo भा० ९।२।१) 
प्रत्यक्षविरोधेऽनुमानस्याप्रामाण्यात्‌ | 
(Jo Jo भा० ४।३।६) 
दृष्ट (प्रत्यक्ष दीखने वाले) के विरोध को कोई भी स्वीकार नहीं करता | 
देखी हुई बात में अनुपपन्न (असिद्ध) होने का प्रश्‍न ही नहीं उठता । 
प्रत्यक्ष और अनुमान प्रमाणों में अव्यभिचरित विरोध-संबन्ध मानना 
(यानी क्षणिकवादी बौद्ध का मत) उचित नहीं है, क्योंकि अनुमान प्रत्यक्षपुर्वक 
होता g | 


प्रत्यक्ष से विरोध होने पर अनुमान अप्रमाण होता हे | 
ग्रमाणव्यवस्था 
( श्रुति अपने विषय में प्रमाण हे ) 
gata श्रतिप्रामाण्यादिति | न, तत्‌ प्रामाण्यस्य अदृष्टविषयत्वात्‌ । 
्र्यक्षादिप्रमाणानुपळञ्चे हि विषये अग्निहोत्रादिसाध्यसाधनसम्बन्धे 
श्रतेः प्रामाण्यं, न प्रत्यक्षादिविषये, अदृष्टदशनाथत्वारप्रामाण्यस्य | 
हि श्रतिशतमपि शीतोऽग्निरप्रकाशो वेति ब्रवसप्रामाण्यमुपेति | यदि 
त्रयाच्छीतोऽग्निरप्रकाशो वेति, तथापि अर्थान्तरं श्रतेविवक्षितं कल्प्यं, 
ध्रामाण्यान्यथानुपपत्तः | 
( गी० भा० १८।६६) 
जो यह कहा कि श्रुति प्रमाण हे, ठीक नहीं; उसकी प्रामाणिकता अदृष्ट 
विषय में हे । प्रत्यक्ष आदि प्रमाणों से अप्राप्त विषय में अग्निहोत्रादि साध्य- 
साबन के सम्बन्ध में श्रुति का प्रामाण्य हूँ, न कि प्रत्यक्ष आदि प्रमाणों के 
विषय में, क्योंकि प्रामाण्य अज्ञात के ज्ञापन में होता हे । सेकड़ों श्रुतियाँ भी 
“अग्नि शीत है या प्रकाश रहित g ऐसा कहती हुई प्रामाणिक नहीं हो सकतीं | 
यदि कहती हूँ कि अग्नि शीत हे अथवा अप्रकाश हे, तो श्रुति का अभिप्राय 
दसरा हे ऐसी कल्पना करनी चाहिये | अन्यथा उसका प्रामाण्य अनुपपन्न होगा। 


वेदस्य हि निरपेक्षं स्वार्थे प्रामाण्यं रवेरिव रूपविषये । पुरुषवचसां 


तु मूलान्तरापेक्षं बक्‍्तृुस्मृतिव्यवहितं चेति विप्रकषः 
( Ho Fo भा० २११) 
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अपने विषय में प्रामाण्य के लिए बेद को किसी अन्य की अपेक्षा नहीं 
होती जसे रूप के विषय में सुर्य की geq के वचन तो अन्य कारण की 
अपेक्षा रखने से तथा वक्ता की स्मृति का व्यवधान होने से (उससे) भिन्न हे । 
यद्यपि श्रतिः प्रमाणं स्वविषये भबति; तथापि प्रमाणान्तरेण विषया- 
हारेऽन्यपरा भवितुमहत्ि। यथा सन्त्राथचादो । तकाऽपि स्वविषया- 
द्न्यत्राप्रतिष्ठितः स्यात्‌ | यथा धमाधमयोः | 
(Ao सू० भा० २।१।१३) 
यद्यपि श्रुति अपने विषय में प्रमाण होती हैं तथापि अन्य प्रमाण द्वारा 
अपने विषय के अपहृत होने पर अन्यथा हो सकती हं। जेसे मन्त्र और 
अर्थवाद। तके भी अपने त्रिषय के अलावा वर्म अधम के विषय में प्रमाण 
नहीं है । 
S 
आगम ओर तक 
यथा च श्रतीनां परस्परचिरोधे सत्येकवशेनेतरा नीयन्ते, एवं प्रमाणा- 
न्परविरोधेऽपि तद्शेनव श्रतिनोयेत | 
(a2 सू० भा० २।१।४) 
श्रुत्यथेविप्रतिपत्तो चाथो भासनिराकरणेन सम्यगर्थनिधोरणं तर्केणेव 
वाक्यबृत्तिनिरूपणरूपेण क्रियते | 
(Ho सू० भा० २।१।११) 
न ह्यसत्यपि सम्भवे मुख्यस्येयाथेस्य ग्रहणमिति कश्चिदाज्ञापयिता 
'विद्यते । 
(Ao Jo भा० ४।३।१४) 
परतन्तर्रज्ञास्तु प्रायेण जनाः स्वातन्त्र्येण श्र॒त्यथंमवधारयितुसशक्नु- 
वन्तः'*'अस्मत्कृते च व्याख्याने न विश्वस्युः बहुमानात्स्मृतीनां प्रणेठ्षु | 
( Ho Jo भा० २।१।१) 
मननविज्ञानभ्यां हि संश्रतः शास्रार्थो निश्चितो भवेत्‌ | 
( Bre So भा० ७।१४५।१ ) 
परिनिष्ठितशाख्रन्याबुद्धिभिरेव ह्येषां वाक्यानां विषयविभागः 
शक्यतेऽवधारयितुम्‌ | 
| ( Fo उ० भा० ४१५५) 
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आगमोपपत्तिभ्यां हि निश्चितोऽथंः श्रद्धेयो भवति अव्यभिचारात्‌। 
( Jo Yo भा० ४५१) 

जसे श्रति वाक्यों में परस्पर विरोध आ जाने पर एक के आधार पर अन्य 
का अर्थ निकाला जाता है, उसी प्रकार अन्य प्रमाणों से विरोध होन पर उसी 
के आधार पर श्रुति की व्याख्या करनी चाहिए। 

श्रुति का अर्थ न लगने पर अर्थाभास के निराकरण द्वारा सम्यक्‌ अर्थ का 
निर्धारण वाक्यार्थ के निरूपण के रूप में तकं द्वारा ही किया जाता ह | 
सम्भव न होने पर भी मुख्यार्थ का ग्रहण हो ऐसी आज्ञा देने वाला कोई 
नहीं हे | 

प्रायः लोग अन्य के अधीन वृद्धि रखकर स्वतन्त्रता से श्रुति का अर्थ समझने 
में असमर्थ होते sa लोग स्मृतिकारों के प्रति बड़ी श्रद्धा रखने से हमारे 
व्याख्यान में विश्वास नहीं करेंगे । 

मनन और विज्ञान (अर्थात्‌ युवित और अनुभव) से जो शास्त्र का अथं. 
निर्धारित होता हे वह निश्चित होता हे । 

जिसकी बुद्धि शास्त्र और न्याय में परिपक्व हो वही इन (वेद) वाक्यों 
के विषय का विभाग निर्धारित कर सकता हे । 

आगम और उपपत्ति द्वारा ही निश्चित किया गया अर्थ व्यभिचरित न 
होने से श्रद्धेय होता हे । 

केवल तक की सीमा 


इतश्च नागमगम्येऽरथ वे.चळेन AAN प्रत्यवस्थातव्यम्‌। यस्मान्नि- 
रागमाः पुरुषोस्रक्षामात्रनिवन्धनारतकोः अप्रतिष्ठिता भवन्ति। उस्रेक्षाया 
निरेकुशत्वात्‌ | 
(त्र० सू० भा० २।१।११) 
इसलिये भी आगम के अपने विषय में केवल तक प्रमाण नहीं हें adife 
आगम का अनुसरण न करने वाला ब्यवित की उत्प्रेक्षा मात्र रूप में तके 
निरंकुश होन से अप्रतिष्ठित हुआ करते हैं | 
Mag अतद्धमोध्यारो पणमात्र-निवत्तकत्वेन प्रमाणत्वं आत्मनि 
प्रतिपद्यते न तु अज्ञाताथज्ञापकत्वेन | 
(गी० भा० २।१८) 
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शास्त्र तो'**अबिद्या को निवृत्त करने मात्र से आत्मा में प्रामाण्य रखता g 
न कि अज्ञात वस्तु के ज्ञापक रूप में । 
हः ~ s EAN ¢ 
स्वात्मविषयत्वादास्मङ्ञानस्य। न हि आत्मनः स्वात्मान प्रवतक- 
प्रमाणापेक्षता, आत्मत्वादेव | 
(गी० भा० २।६९) 
स्वस्वरूप को विषय करने के कारण आत्मा अपने प्रति ही प्रवर्तक प्रमाण 
(विधिवाक्य) की अपेक्षा नहीं रखता, क्योंकि वह आत्म रूप ही ह। (आत्म 
अर्थात्‌ सिद्ध वस्तु हं, साध्य नहीं--जैसे धर्म या घामिक कृत्य होता Z |) 


प्रत्यक्षं श्रतिः प्रामाण्यं प्रत्यनपेक्षत्वात्‌ अनुमानं स्मरतिः प्रामाण्यं 
प्रति सापेक्षत्वात्‌ । 
(Ho सू० भा० १।३।२९) 
श्रुति प्रत्यक्ष हें क्योंकि इसका प्रामाण्य निरपेक्ष हे, स्मृति अनुमान हें क्योंकि 
इसका प्रामाण्य सापेक्ष है । 


अनुभव का महत्व 

न धम जिज्ञासायासिब श्रत्यादय एव प्रमाणं ब्रह्मजिज्ञासायां, किन्तु 

श्रत्यादयोऽनुभवचादयश्च यथासम्भवमिह्‌ प्रमाणम्‌ ; अनुभवावसानत्वा- 
HATA ATA ब्रह्मज्ञानस्य | 

(Ho सू> भा० १।१।२) 

aif के समान ब्रह्मजिज्ञासा में केवल श्रुति आदि ही प्रमाण 

नहीं ह, किन्तु श्रुति आदि तथा अनुभव आदि यथासंभव उसमें प्रमाण हे । 


~ 


क्योंकि ब्रह्मज्ञान सिद्ध वस्तु-विषयक और ब्रह्मसाक्षात्कार में पर्यवसित 
होनेवाला हे । 
न च स्वानुभवापलापः प्राज्ञमानिभि्युक्तः कतुम्‌ | 
(Ho सू? भा० २।२।२5) 
कोई वृद्धिमान अपने अनुभव का अपलाप नहीं कर सकता | 
नच यो यस्य स्वतो धर्मो न सम्भवति सोऽन्यस्य साधम्योत्‌. 
सम्भवति | नह्यग्निरुष्णोऽनुभूयमान उद्कसाधम्योच्छीतो स विष्यति | 


(Ho सू ० भा० २।२।२८) 
7 


अब aa 


08 A Source Book of Sankara 


जिसका जो धर्म स्वाभाविक नहीं होता वह अन्य के साधम्यं से सम्भव नहीं 
होता । अग्नि को उष्ण अनुभव किया जाता हैं जल के साधर्भ्य से वह शीत 
नहीं हो जाती । 
= ~ 
ज्ञान आर वज्ञान 


ज्ञानं शास्त्रत आचायतश्चात्मादीनामवबोध:, विज्ञानं विशेषतस्तद- 
नुभवः | 
(te भा० ३ ४१) 
शास्त्र तथा आचार्य से प्राप्त जो आत्मा आदि का अववोधह उसे ज्ञान 
कहते हें और उसका विशप अनुभव विज्ञान हे । 
ata, युक्ति ओर अनुभव 
तस्मादात्मा वै अरे द्रष्टव्यो sara, दशेनविषयमापाद्यितव्यः | 
श्रोतव्यः पूचमाचायत आगमतश्च | पश्चान्मन्तव्यस्तकतः | ततो निदि- 
ध्यासितव्यो निश्चयेन ध्यातव्यः। एवं ह्यसो दृष्टो भवति श्रवणमननंनिदि- 
ध्यासनसाधनेनिंवेतिंतेः | यदैकत्बमेतान्युपगतानि तदा सम्यग्यदर्शनं 
त्रह्मकत्वविषयं प्रसीदति, नान्यथा श्रबणमात्रेण | 
(Fo Jo सा० २।४।४) 
अतः आत्मा ही दर्शन योग्य हे अर्यात्‌ साक्षात्कार के विषय योग्य हे, शास्त्र 
द्वारा श्रवण करने योग्य एवं पीछे तक हारा मनन करने योग्य है, इसके पश्चात 
वह निदिध्य।सन करने योग्य हे अर्थात्‌ निश्‍चय से ध्यान करने योग्य हें। इस 
प्रकार आत्मा श्रवण, मनन, निदिध्यासन के साधनों के उत्पन्न होने पर ही 
दृष्ट होता हें । जब इन साधनों की एकता होती हे तभी ब्रहाकत्वविपयक 


~ 


सम्यग्दर्शन प्रकट होता हे अन्यथा केवल श्रवण से नहीं । 


पूचोमाचायोगमाभ्यां श्रते, पुनस्तकेणोपपत्त्या मते विचारिते | श्रवणं 
त्वागममात्रेण, मते उपपत्त्या, पश्चा हिज्ञाते एवमेतन्नान्यथेति निर्धारिते | 
किं भवतीत्युच्यते-इदं विदितं भवति । इदं सवेमिति यदात्म नोऽन्यत्‌ | 

आत्मव्यतिरेकेणाभावात्‌ । 
(go उ० भा० ४।५।६) 


पहले आचार्य और शास्त्र द्वारा श्रवण और फिर तक एवं afaa से मनन 
और विचार करने पर शास्त्र मात्र से तो श्रवण, afar से मनन और पीछे 
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विशेष रूप से जान लेने पर अर्थात्‌ यह अन्यथा नहीं ऐसा ही हे, ऐसा निश्चय 
कर छेने पर वथा होता है? वह बतलाया जाता हे--यह संब जो आत्मा से 
भिन्न हैं, वह जान लिया जाता है, क्योंकि आत्मा से कुछ भिन्न नही हे । 


तत्र केचित्पण्डितम्मन्या वदन्ति-जन्मादिषडभावविक्रियारहितोऽवि- 
क्रियो SHAT एको ह्यात्मेति न कस्यचित्‌ ज्ञानमुत्पद्यते यस्मिन्‌- सति 
सवेकमसंन्यास उपदिञ्यते'''तदा्िगमाय अनुमाने आगमे च सति 
ज्ञानं नोत्पद्यते इति साहसमात्रसेतत्‌ | 
(गी० भा? २।२१) 
तो कुछ अपने को पण्डित मानने वाले कहते हैँ कि जन्म आदि छः विचारों 
से रहित अविक्रिय अकर्ता एक ही आत्मा हे एसा ज्ञान किसी को नहीं होता""* 
जिसके होने पर सभी कर्मों के संन्यास का उपदेश दिया जाता ह""*उसकी प्राप्ति 
के लिए आगम और अनुमान के रहन पर ज्ञान नहीं पदा होता एसा कहना 
साहस मात्र हे । 
मनननिदिध्यासनयोरपि श्रवणवदवगत्यथत्त्वात्‌ | 
(Ho सू० भा? १।१।४) 
अनुभवावसानत्वात्‌ `` ब्रह्मज्ञानस्य | 
(Alo सू> भा० १।१।२) 
श्रवण के समान मनन और निदिव्यासन भो ज्ञान के लिए हूँ । 
ब्रह्म ज्ञान का पर्यवसान ब्रह्म साक्षात्कार मे होता हे । 


विरोध-नियम 


न ह्येकस्मिन्‌ धर्मिणि युगपत्सद्सत्त्वादिविरुद्धधमंसमावेश: संभवति, 


शीतोष्णवत्‌ | 
(a2 सू० भा० २।२।३३) 
न ह्येकस्य AT परिणासधसत्वं तद्रहितित्वं च शक्यं प्रतिपत्तम | 
स्थितिगतिवत्स्यादिति चेत्‌ , न; कूटस्थेति विशेषणात्‌ | नहि कूटस्थस्य 
Aan: स्थितिगतिवदनेकधमाश्रयत्व सम्भवति | 
(त्र० सू० भा० २।१।१४) 
ह्येकं वस्तु परमाथतः कत्रीदिविशेषवत्तच्छून्यं च इत्युभयथा द्रष्टु 


शक्यते | 
(Go go भा? १।११) 


CI Se) 
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एक धर्मी (वस्तु या द्रव्य) में एक ही समय सत्त्व, असत्त्व आदि विरुद्ध 
धर्मों का शोतोष्ण के समान समावेश सम्भव नहीं हें । 

एक ब्रह्म में परिणाम और अपरिणाम धर्मो का होना नहीं माना जा 
सकता । यदि कोई यह कहे कि स्थिति और गति जैसे एक में रहते हैं वेसे 
ही ब्रह्म में वे हे तो इसलिए ठीक नहीं ह कि ब्रह्म में कूटस्थ (अपरिणामी) 
विशेषण लगा है । कूटस्थ ब्रह्म स्थिति और गति के सदृश अनेक धर्मों का 
आश्रय नहीं हो सकता (क्योंकि जो परिणामी हे उसी में दोनों हो सकते हे । 

एक ही वस्तु परमार्थतः कर्ता आदि विशेषों से युक्‍त और उनसे रहित 
दोनों ही प्रकार की नहीं हो सकती । 


तादात्म्य-नियम 


न च स्वाभाविको धर्मे एव नास्ति पदार्थानामिति शक्यं वक्तुम्‌ | 
(go Yo भा? ४।४।६) 
waa बुद्धिद्वयोपळव्धेः सद्बुद्धिरसद्बुद्धिरिति | यद्विषया बुद्धिः 
Q ~ ~ ~ ~ ~ ~ ~ 
ने व्यभिचरति तत्सत्‌, यद्विषया व्यभिचरति तद्सदिति सदसद्विभागे 
बुद्धितन्त्रे स्थिते । 
॒ (o भा० २।१६) 
पदार्थों का कोई स्वाभाविक धर्म हो नहीं होता एसा नहीं कहा जा 
सकता । 
सर्वत्र ही दो वुद्धियाँ होती हें सद्वृद्धि और असद्बृद्धि। जिस विषय को 
वृद्धि व्यभिचरित न हो वह सत्‌ है। जिस विषय की बृद्धि व्यभिचरित हो 
वह असत्‌ हे । इस प्रकार सव जगह वृद्धि के अधीन सत्‌ असत्‌ का विभाजन 
रहता हे । 
तत्व (ज्ञान) का स्वरूप 
सत्यमिति यद्र्पेण यन्निरि्चितं तद्रूपं न व्यभिचरति तत्सत्यम्‌ । 
यद्रूपेण यन्निश्चितं तद्रूपं उयभिच रद्नूतमित्युच्यते । अतो विकारो5नूतम्‌ 
(ते? उ० भा० २॥१) 
एकरूपेण ह्यवस्थितो5थः परमार्थः, लोके तद्विषयं ज्ञानं सम्यरज्ञान- 
मित्युच्यते यथाग्निरुष्ण इति | | 
à (Ho सू० भा० २।१।११) 
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जो पदार्थ जिस रूप से निश्‍चय किया गया है उससे व्यभिचरित न होने 
के कारण वह सत्य कहलाता जिसका जो रूप निश्चित g तथा यदि वह 
रूप बदलता हे तो बह अनत कहा जाता हैँ Ad: विकार अनृत हाता 


जो पदार्थ एक रूप से निश्चय ही अवस्थित हो वह परमाथ हू, लॉक म॑ उस 
विषय का ज्ञान सम्यग्ज्ञान कहा जाता ह, जसे अग्नि उष्ण हू, यह कहना । 


मिथ्यात्व क। स्वरूप 
वेतथ्यं, बाध्यमानत्वात्‌ | 
(Ae Zo भा? ३।२।४) 


यद्धमको यः पदार्थः प्रमाणेनावगतो भवति, स देदाकालान्तरेष्वपि 
तद्धमंक एव भवति, स चेत्तद्धमंकत्वं व्यभिचरति सवः प्रमाण- 
व्यवहारो लुप्येत | 

(वृ० उ० भा? २।१।२०) 

बाध्यमान होना हो मिथ्यात्व हे । 

जो पदार्थ प्रमाण द्वारा जिन घर्मो वाला जाना जाता हे, वह अन्य देश, 
काल अथवा अवस्थाओं में भी उन्ही घर्मो वाळा रहता हे । यदि वह उन धर्मों 
का त्याग कर दे तो सारे प्रमाण व्यवहार का लोव हो जाय । 


अध्याय ७ 


मोक्ष ओर मोक्षोपाय 


भारतीय दर्शनों में, विशेषतः प्राचोन षड्दर्शनों एवं जेन, वौद्ध मतों में, 
मोक्ष का अर्थ आत्मलाभ है, अर्थात्‌ आत्मा को अपने निजी स्वरूप में अवस्थिति । 
इसका तात्पर्य यह हुँ कि मोक्ष-प्राप्ति का अर्थ किसी विशेष स्थान में पहुँचाना, 
या किसी विशिष्ट पदार्थ से प्रोग होना, नहीं है । न्यायदशेन में व्यक्तिगत 
आत्माओं से भिन्न ईश्वर को सत्ता मानो जाती है, किन्तु वहाँ भी मोक्ष का अर्थ 
ईश्वरःप्राप्ति नहीं है । सांख्य-योग में मोक्ष को कैवल्य नाम से अभिहित किया 
जाता हे, इसका तात्पर्य हे, आत्मा या पुरुष की अपने स्वरूप में अवस्थिति । 
अद्वैत वेदान्त का. मन्तव्य सांख्य के विशेष निकट है । अद्वैत में मुक्ति की कई 
परिभापाएँ हे; आत्मलाभ, आत्मज्ञान, अविद्यानिवृत्ति, किन्तु इन सब का तात्पर्य 
एक ही हे । अविद्या के कारण आत्मा में अनात्मा का अध्यास होता हें, जिससे 
सच्चिदानन्द-स्वरूप आत्मतत्त्व सोमित, दुःखी, कर्ता और भोक्ता दिखाई पड़ता 
हे। इस अध्यास का निराकरण ही मोक्ष हं । 


शंकर के मत में मोक्ष का साक्षात्‌ कारण ज्ञान हे । क्योंकि मोक्ष आत्मा 
का निजी स्वरूप है, इसलिए वह नित्य पदार्थ हे । नित्य पदार्थं किसी क्रिया 
का कार्य नहीं होता; इसलिए मोक्ष कमंद्वारा साध्य नहीं हैँ । यही कारण हे 
कि शंकर ज्ञानक्म-सम्च्चयवाद का घोर विरोध करते हें । 

किन्तु मोक्ष ज्ञान-साध्य हे या ज्ञानरूप हैं, इसका यह मतलब नहीं कि 
शंकर कर्म, व्यान, उपासना आदि को महत्त्वपूर्ण एवं उपयोगो नहीं मानते | 
प्रकारान्तर से ये सव चित्तशुद्धि के साधन हूँ: शुद्ध चित्त ही “ज्ञान-प्राप्ति के 
योग्य होता हें | 

| मोक्ष को परिभाषा 


(मोक्ष की आत्मरूपता) 
यो हि लोके निरतिशयप्रियः स स्वेप्रयत्नेन ळच्धव्यो wala | तथा“ 
यमात्मा सवलोकिकप्रियेभ्य: प्रियतमः | तस्मात्तल्छाभे महान्यस्न 
आस्थेय इत्यर्थः | 
(Fo उ० भा० १।४।८) 


| 
| 
| 
l 
e 
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आत्मस्वरूपावस्थानमेव परं निःश्रेयससाधनं नान्यस्किचित्‌ | 
(गी० भा? १८।१०) 


(ते? Zo भा? १।११) 
लोक में जो सबसे बढ़कर प्रिय होता हैं वह सर्वं प्रयत्न द्वारा प्राप्तव्य होता 
हे, तथा यह आत्मा समस्त लौकिक प्रिय पदार्थों से प्रियतम हे । अतः आत्मा 
की प्राप्ति के लिए ही महान्‌ यत्न करना चाहिए । 
आत्मा का अपने स्वरूप में अवस्थित होना ही परम निःश्रेयस (कल्याण) 
का साधन हे अन्य कुछ भी नहीं । 
अपने ही आत्मा में अवस्थित होना मोक्ष हे । 


स्वात्मन्यवस्थानं मोक्षः | 


आत्मज्ञान ही आत्मलाभ 
तस्माञज्ञानमेवात्मनो लाभो. नानात्मळलाभवदधप्राप्प्राप्रिलक्षण आत्म- 
लाभो, ळव्ध्रुलव्धव्ययोभें l 
( Fo 32 भा? १।४।७ ) 
ट ~ A शेषसं ~ Cr c 
त्रह्मावगतिर्हि पुरुषार्थः, निःशेषसंसारबीजाविद्याद्यनथनिवहंणात्‌ | 
(Ao सू० भा० १११ ) 
अतः ज्ञान ही आत्मा का लाभ है, अनात्मलाभ के समान आत्मलाभ 
अप्राप्त की प्राप्ति होना नहीं हे, क्योंकि यहाँ लाभ करने वाले और लब्ध होने 
वाली वस्तु में कोई भेद नहीं हे । 
ब्रह्म की अवगति निश्चय ही पुरुषार्थ g, क्योंकि इससे सारे संसार के मूल- 
कारण अविद्यारूपी अनथ का नाश होता हें । 


अविद्यानिवृत्ति हो मोक्ष 


अविद्यापगममात्रत्वात्‌ त्रह्मप्राप्तिफलस्य | 
( Jo उ० भा० १।४।१० ) 


फळं च मोक्षो5विद्यानिवृत्तिवा | 
(go 32 भा? १।४।७) 


ब्रह्म प्राप्ति का फल अविद्या का निवारण मात्र हं । 
फल मोक्ष या अविद्या निवृत्ति हे । 


ll i is आ Tin i यी 
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सा चाविद्या नात्मनः स्वाभाविको धर्मा, यस्माद्विद्यायामुत्क्रष्यमा- 
णायां स्वयमपचीयमाना सती काष्ठां गतायां विद्यायां परिनिष्टिते सबो- 
त्मभावे सर्वात्मना निवर्तते, रज्ज्यामिव सपन्ना नं रञ्जुनिश्चये। तच्चोक्त॑- 
यत्र त्वस्य सवंमास्मेवाभूत्तत्केन क॑ पश्येत? इत्यादि | तस्मान्नात्मधर्सा- 
sami नहि स्वाभाविकस्योच्छित्तिः कदाचिदप्युपपद्यते सचितुरिंवो- 
ष्ण्यप्रकाशयोः। तस्मात्तस्या मोक्ष उपपद्यते | 
(Jo Yo भा० ४।३।२०) 
वह अविद्या आत्मा का स्वाभाविक धमं नहीं हे, क्योंकि विद्या का उत्कर्ष 
होने पर वह स्वयं क्षीण होने लगती हे । जिस समय विद्या की परात्मभाव की 
पूर्ण प्रतिष्ठा हो जाती हे, उस समय रज्जु का निइचय होने पर रज्जू में सर्वज्ञान 
के समान उसकी सर्वथा निवृत्ति हो जाती है । ऐसा ही कहा भी हे -'जहाँ 
इसके लिए सब आत्मा हा हो गया है, वहां किसके द्वारा कया देखे ?' इत्यादि । 
इसलिए अविद्या आत्मा का धर्म नहीं हे, क्योंकि सूर्य को उष्णता और प्रकाश 
के समान स्वाभाविक घर्मो का कभी उच्छेद नहीं हो सकता । अतः उससे 
मोक्ष होना सम्भव हे । 


एवं पुरुष आत्मनि सव प्रविलाप्य नामरूपकमंत्रयं यन्मिथ्याऽज्ञान 
विज॒म्भितं क्रियाकारकफललक्षणं स्वात्मयाथात्म्यज्ञानेन मरीच्युदकरज्जु- 
सपंगगनमळानीव सरीचिरड्जुगगनस्वरूपप्रदशेनेनेव स्वस्थः प्रशान्तः 
कृतकृत्यो भवति | 
(qo उ० Wio १।३।१४) 
मृगतष्णा, रज्जु और आकाश के स्वरूप का ज्ञान होने से जेसे मृगजळ, 
रज्जु-सपं और आकादा-मालिन्य का बोध होता हें, उसी प्रकार मिथ्याज्ञान से 
प्रतीत होने वाले समस्त प्रपंच यानी नाम, रूप और कर्म इन तीनों की जो 
क्रिया, कारक और फलस्वरूप हें, स्वात्मतत्व के यथार्थं ज्ञान द्वारा पुरुष अर्थात्‌ 
आत्मा में लीन करके मनष्य स्वस्थ, प्रशान्तचित्त एवं कृतकृत्य हो जाता हें । 


भाचान्तरापत्तो हि मोक्षस्य सर्वोपनिषद्विवक्षितोऽथ आस्मेकत्वाख्यः 
स वाधितो भवेत्‌। कमंद्देतुकश्च मोक्षः प्राप्तोति, न ज्ञाननिमित्त इति | 
स चानिष्टः | अनित्यत्वं च मोक्षस्य प्राप्नोति । न हि क्रियानिवृत्तोर्ड्थो 
नित्यो ee: | नित्यश्च मोत्तोऽभ्युपगम्यते | “एष नित्यो महिमा? इति 
मन्त्रवणात्‌ | ( Jo Jo भा० ४४६) 
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यदि मोक्ष कोई भावान्तर-प्राप्ति मानो जाय तो सम्पूर्ण उपनिषद का 
विवक्षित जो आत्मैक्यरूप सिद्धान्त है, वह बाधित हो जायगा तथा मोक्ष कमें- 
निमितक हो जायगा, ज्ञाननिमितक नहीं रहेगा और यह इष्ट नहीं हैं, बोकि 
इससे मोक्ष की अनित्यता भी प्राप्त होती हैँ, कमं से निष्पन्न होने वाला पदार्थे 
नित्य नहीं देखा गया और मोक्ष तो नित्य ही माना गया हूं, star कि “यहे 
नित्य महिमा 2’ इस मन्त्रवर्ण से सिद्ध होता हैं । 


ज्ञान से मोक्ष 
अनुभवावसानं च ब्रह्मविज्ञानमःवद्याया fade मोक्षसाधनं च 
दृष्टफळतयेष्यते | 
(Ae सू० भा? २।१।४) 
O ब्रह्मसाक्षात्कारपयंन्त मोक्ष का सावनमूत ब्रह्मज्ञान अविद्या का निवर्तक 
होकर दुष्टफलरूप से अभीष्ट हे । 
अतश्च स्वाभाविकत्वाद्भेदस्याविद्याङ्कतस्वाच्च भेदस्य विद्यया- 
~ A ba 2 ~ 
ऽविद्यां विधूय जीवः परेगानन्तेन प्राज्ञनात्मनंकतां गच्छति | 
(Ho सू? भा? ३।२।२६) 
और भी इससे अभेद के स्वाभाविक होने से और भेद के अविद्याकृत होने 
से विद्या द्वारा अविद्या को निवृत्तिकर जीव पर-अनन्त प्राज्ञ आत्मा के साथ एकता: 
को प्राप्त होता हं । 
९ N कार्येरि 
अज्ञानव्यवधाननिवतंकत्वाज्ज्ञानस्य मोक्षे ज्ञानकायमित्युच्यते । 
(ao 32 भा० ३।२।१३) 
ज्ञान मोक्ष के अज्ञान रूप ठग्वधान को निवृत्ति करने वाला हे, इसलिए 
उपचार से ऐसा कहा जाता हे कि मोक्ष ज्ञान का काय हे । (वस्तुतः मोक्ष 
कार्य नहीं हू ।) 
अपि च सम्यग्ज्ञानान्मोक्ष इति सर्वेषां मोक्षवादिनामभ्युपगमः | 
(Ho सू भा? २।१।११) 
सब मोक्षवादियों का यह सिद्धान्त भो ह कि सम्यग्ज्ञान से ही मोक्ष 
होता हें । 


तस्मादपक्ृष्यमाणायामविद्यायां विद्यायां च काष्ठां गतायां सर्वोत्म- 
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भावो मोक्षः, यथा स्वयंज्योतिष्टवं स्वप्ने प्रत्यक्षत उपलभ्यते तद्वद्‌ 
विद्याफलमुपलभ्त इत्यर्थः | 
(Jo Jo भा? ४।३।२०) 
अतः अविद्या का अपकर्य और विद्या को पराकाष्ठा होने पर सर्वात्मभाव 
की प्राप्ति ही मोक्ष हे, तात्पर्यं यह हे कि जिस प्रकार स्वप्न में आत्मा का 
स्वयंप्रकाशत्व प्रत्यक्ष उपलब्ध होता है, उसी प्रकार विद्या के फल मोक्ष की 
प्रत्यक्ष उपलब्धि होती ह । 
मोक्ष नित्य हे 
नित्यो हि मोक्ष इष्यते । कर्मकायस्यानिस्यत्वं प्रसिद्धं लोके | 
कर्मेभ्यइचेच्छुयो5नित्यं स्यात्तच्चानिष्टम्‌ । 
(do उ० भा० १।११ 
मोक्ष नित्य माना गया हे और जो वस्तु कर्म का कार्य हे उसकी अनित्यता 
लोक में प्रसिद्ध हं। यदि श्रेय कर्मों से होता हं तो अनित्य होगा, जो इष्ट 
नहीं हे | 
कम द्वारा साध्य (कर्म का काय) नहीं 
अतोऽविद्याकल्पितसंसारित्वनिवतेनेन नित्यमुक्तात्मस्वरूपसमपणाज्न 
सोक्तस्यानित्यत्वदोपः। यम्य तूत्पाद्यो मोक्ष: तम्य मानसं, वाचिक, 
कायिकं वा कायमपेक्षत इति युक्तम्‌ । तथा विकायत्वे च तरोः पक्षयो- 
मोक्षस्य ध्रबमनित्यस्वम्‌। न हि दध्यादिविकायं उत्पाद्य वा घटादि 
नित्यं ES लोके । न चाप्यत्वेनापि कार्यापेक्षा; स्वास्मस्वरूपत्वे HT- 
aaa | भ्वरूपव्यतिरिक्तत्वेऽपि ब्रह्मणो नाप्यत्वं; सवंगतत्वेन 
नित्याप्रस्वरूपत्वात्सवंण ब्रह्मणः, आकाइास्येब । नापि संस्कार्यो मोक्षः, 
येन व्यापारमपेक्षेत । संस्कारो हि नाम संस्क्रायस्य गुणाधानेन वा 
स्याददोषापनयनेन वा । न तावत्‌ गुणाधानेन संभवति; अनात्रेयातिशय- 
न्रह्मस्वरूपत्वान्मोक्षस्य | नापि दोषापनयनेन; नित्यशुद्धत्रह्मम्वरूपत्वान्मो 
Seq । `` ब्रह्मभावश्च मोक्षः | तस्मान्न संस्कार्योऽपि मोक्ष: | 
(ao सू> भा” {।१।४) 


अतः (शास्त्र द्वारा तत्वज्ञान में) अविद्या से कल्पित संसारित्व का निवर्तन 
कर नित्य qag आत्मा का यथार्थे स्वरूप BAIT होने के कारण मोक्ष में 
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अनित्यत्व दोप नहीं हे । जिसके मत में मोक्ष उत्पाद्य हे, उसके मत में मोक्ष 
मानसिक या वाचिक अथवा कायिक क्रियाओं की अपेक्षा रखता हें, यह ठीक 
हे। इसी प्रकार विकार्यत्व पक्ष में भी. इन दोनों पक्षों में मोक्ष का अनित्यत्व 
निश्चित हे । लोक में विकार्य दघि आदि एवं उत्पाद्य घटादि में नित्यत्व नहीं 
देखा गया हे । ब्रह्मज्ञान से प्राप्य होने पर भी उसको कार्य की अपेक्षा नहीं 
हें, क्योंकि वह स्व आत्मस्वरूप होने के कारण प्राप्य ही नहीं हें । यदि ब्रह्म 
को स्वरूप (आत्मा) से भिन्न माने तो भी वह प्राप्य नहीं हे । क्योंकि, आकाश 
के समान सर्वव्यापक होने के कारण ब्रह्म सबको नित्य प्राप्त स्वरूपही हें 
और मोक्ष संस्कार्यं भी नहीं हें, जिससे वह व्यापार को अपेक्षा करे । संस्क़ायं 
पदार्थ में विशेष गण लाने अथवा दोप हटाने से संस्कार होता है । मोक्ष में 
गुणाधान (विशेष गण का राना) से संस्कार का सभव नहीं हू, क्योकि माक्ष 
a आधेयातिशय (अतिशय को लाना) हित ब्रह्मस्ररूप हं ।"``ब्रह्मभाव हो 
तो मोक्ष हैं इसलिए मोक्ष संस्कार्यं भी नहीं हं । 


A पू c c A As 
ब्रह्म जिज्ञासा से Ga कम अपेक्षित नहीं 
नन्विह कर्माबबोधानंतय विशेष: | न । धमंजिज्ञासायाः प्रागप्यधीत- 


Jara त्रह्मजिज्ञासोपपत्त: | यथा च हृदयाद्यवद।नानामानन्तयनियमः; 
ane विवक्षितत्वान्न तथेह, क्रमो विवक्षितः, शेपशेपित्वेड धकृृताधिकारे 


वा प्रमाणाभावात्‌ , धमन्रह्माजज्ञा सयोः फळजिज्ञास्यभेदाच्च | अभ्युद्यफले 


'धमज्ञानं, तच्चानुष्ठानापेक्षम्‌। निःश्रेयसकलं तु ब्रह्मज्ञानं न न चानुष्ठानान्त- 
रापेक्षम्‌। ASIA धर्मा TART न ज्ञानकाळेऽस्ति, पुरुपव्यापा'तन्त्र- 


स्वात्‌ । इह तु भूतं त्रह्म जिज्ञास्यं नित्यत्वान्न पुरूपठ्यापारतन्त्रम्‌ | चोदना- 
प्रवृत्तिभेदाब | या हि चोदना धर्मस्य लक्षणं सा स्व वषये नियुंजानेव 
पुरुपमवबोधयति । त्रह्मचोदना तु पुदपमत्रत्रोघयत्येव HABA, अव- 
बोधस्य चोदनाउजन्प्रत्वान्न पुहुषोऽववोधे निय्रुज्यते | यथाक्षार्थेसंनि- 
BAMA TAS. तद्वत्‌ | 

(A> Zo भा? १।१।१) 


अथातो ब्रह्मजिज्ञासा? - तत्राथशद्र आनन्तर्याथः परिग्रह्मयते, नाधि- 
काराथः; ब्रह्मजिज्ञासाया अनधिकायंत्वात्‌। मंगलस्य च वाक्याथ 
समन्वयाभावात्‌। अरथान्तरप्रयुक्त एव ह्यथशद्रः AAT मंगळप्रयोजनो 


भवति | पूवप्रकृतापेक्षायाश्च फड़तः आनन्तयोवप्रतिरेकात्‌ ।.. .तस्मात्‌. 


I08 A. Source Book of Sankara 


किभपि वक्तव्यं यदनन्तरं त्रह्म जिज्ञासोपद्श्यते इति | उच्यते - नित्याः 
नित्यवस्तुविवेकः, इहामुत्राथसोगविरागः, इझामदमादिसाधनसंपत्‌, 
सुसुक्षुत्वं च । तेषु हि wy प्रागपि त्रह्मजिज्ञासाया ऊध्वं च शाक्यते 
Aa जिज्ञासित ज्ञातं च, न विपयये । तस्मादथ शब्देन यथोक्तसाधन- 
संपत्त्यानन्तयमुपदि इयते | 
(Heo go wo १।१।१) 
यदि कहो कि ब्रह्मजिज्ञासा में वर्मजिज्ञासा से कर्म ज्ञान का आनन्तर्ये 
विशेष है, तो यह युक्‍त नहीं हे, क्योंकि अधीत वेदान्त पुरुष को धर्मजिज्ञासा 
से पहले भी ब्रह्मजिज्ञासा हो सकती हे । Fa हृदय आदि के अत्रदानों 
(छेदन) में आनन्तर्यं क्रम नियत हे, क्योंकि वहाँ क्रमविवक्षित हें, वसे यहाँ 
(ब्रह्मजिज्ञासा में) क्रम विवक्षित नहीं हे । धर्मजिज्ञासा और ब्रह्मजिज्ञासा 
में अद्भाज्िभाव अथवा अधिकृताधिकार मानने में कोई प्रमाण नहीं हें, एवं 
दोनों के फल और जिज्ञास्य में भी भेद है । धर्मज्ञान अभ्युदय फल वाळा हें 
तथा वह अन ठान की अपेक्षा रखता है । ब्रह्मज्ञान तो मोक्षरूप फल वाला हैं 
और वह अन्य अनष्ठानों की अपेक्षा नहीं रखता । धर्मजिज्ञासा का विषय धर्म 
भव्य (साध्य) हे और ज्ञान काळ में नहीं ह, क्योंकि वह पुरुषव्यापार के अधीन 
है । यहाँ ब्रह्ममीमांसा में तो सिद्ध ब्रह्म जिज्ञास्य हँ, बयोंकि वह नित्य हे, 
इसलिए पुरुषव्यापार के अधीन नहीं हे । बोधक प्रमाण की प्रवृत्ति के भेद से 
भी जिज्ञास्य भेद है। जो विधि धर्म का लक्षण (ज्ञापक) हैँ वह पुरुष को 
स्वविषय में नियक्‍त करती हुई बोघ कराती Zl ब्रह्मवोधक प्रमाण ता पुरुष 
को केवल बोघ ही कराता है अवबोध ब्रह्मप्रमाण से जन्य हं । इसलिए ब्रह्म- 
प्रमाण ( अयमात्मा ब्रह्म) पुरुष को ज्ञात में नियुक्त नहीं करता । जसे इद्रिय 
विषय के सन्निकषं से उत्पन्न ज्ञान में नियक्ति नहीं होती, वसे ही । 


अथ दान्द आनन्तर्यार्थक परिगहीत है, आरम्भार्थक नहीं, क्योंकि ब्रह्मजिज्ञासा 
का आरम्भ नहीं किया जा सकता और मङ्गल का वाक्यां में समन्वय नहीं 
होता । इसलिए अन्य अर्थं में (आनन्तर्यारथ में) प्रयुक्त हुआ ही अथ राब्द 
श्रवण द्वारा मंगलरूप प्रयोजन वाला होता हैं। फल (विचार) के कारण 
qd प्रकृत (पूर्ववतंमान के) साथ जो अपेक्षा हे उसका आनन्तर्यं से भेद नहीं 
है ।""*इसलिए जिसके अनन्तर ब्रह्मजिज्ञासा का उपदेश किया जाता हं एसा 
कोई असाधारण हेतु करना चाहिये । कहते हे - नित्य और अनित्य वस्तु का 
विवेक, इस लोक तथा परलोकस्थ विषय भोगों से विराग, शमदम आदि साधन 
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संपत्ति और मुमुक्षता (मोक्ष की इच्छा) । उन साधनों के होने पर ही ad- 
जिज्ञासा से पूर्वं तथा पञ्चात्‌ भी ब्रह्मजिज्ञासा तथा ब्रह्मज्ञान हो सकता हे, 
अन्यथा नहीं । इसलिए ‘ag शब्द से पूर्वोक्त साधन सम्पत्ति के अनन्त्यं का 
उपदेश Prat जाता हें 


अत एवानुष्ठेयकर्मफळचिळक्षणं मोक्षाख्यमशरीरनत्वं नित्यमिति सिद्धम्‌ | 
तत्र किंचित्परिणामिनित्यं यस्मिन्विक्रियमाणेऽपि तदेवेदमिति बुद्धिनं 
न्यते; यथा प्रथिव्यादिजगन्नित्यत्यवादिनाम्‌, यथा वा सांख्यानां 
गुणाः, इदं तु पारमार्थिकं कूटस्थनित्यं, व्योमवत्‌ सबव्यापि, सव- 


विक्रियारहितं, नित्यतृप्तं, निरवयवं, स्वयंञ्योतिःस्वभावम्‌ । यत्र 


SATA सह कार्येण काळत्रयं च नोपावतंते | तदेतदशरीरस्वं 
मोक्षाख्यम्‌ ।...नित्यश्व मोक्षः सवर्माक्षवादिभिरभ्युपगम्यते | 


(Ho go भा० १।१।४) 


अतएव अनष्ठ्य कमं फल से विलक्षण मोक्ष नामक अशरारत्व नित्य ह, 
यह सिद्ध हुआ। नित्य भी दो प्रकार का होता हे-परिणामी नित्य तथा 


पारमार्थिक नित्य । इन दोनों में परिणामी नित्य वह हे जिसके विकृत होने 


पर भी 'वही यह हे' ऐसी प्रतिज्ञारूप बुद्धि का नाश नहीं होता । जगत्‌ को 
नित्य मानने वालों के मत में जैसे पृथ्वी आदि परिणामो नित्य हें और सांख्यो 
के मत में जैसे गुण परिणामी नित्य हे । परन्तु यह (ब्रह्म) तो पारमाथिक, 
कटस्थ नित्य, आकाश के समान सर्वव्यापक, सभी विक्रियाओं से रहित, नित्य- 
तप्त, निरवयव और स्वयंप्रकाशरूप g, जिस परमात्मा म धर्माधम, सुखदुः- 
खरूप कार्य के साथ तीनों कालों म भी सम्बन्ध agi रख सकते । इसलिये 
कर्मफल से विलक्षण होने के कारण वह अशरीर मोक्ष ब्रह्म हे जिसकी यह 
जिज्ञासा प्रस्तुत हे roaa सब मोक्षवादी यह स्वीकार करते हैं कि मोक्ष 
नित्य हे । 
संसारित्व का अभाव या जीवन्युक्ति 


तस्मान्मिथ्याप्रत्ययनिसित्तत्त्वास्सशरीरत्वस्य, सिद्धंजीवतोऽपि विदुः 
षोऽशरीरत्वम्‌। तथा च ब्रह्मविद्विषया श्रतिः तद्यथाऽहिनिल्वयनी 
वल्मीके सृता प्रत्यस्ता झायीतेवभेवेदं शारीरं शेते | अथायमशरीरोऽस्तः 
प्राणो aaa तेज एव? इति। 'सचंक्षुरचक्षुरिव सकर्णा$कण इव 
सवागवागिव समना अमना इव सप्राणोऽप्राण इव? इति च | स्मृतिरपि 


॥ 0 A Source Book of Sankara 


चच ~ स्थितप्रज्ञस्य का भाषा' इत्याद्या स्थितप्रज्ञलक्षणान्याचक्षाणा विदुषः 
सवंप्रवृत््यसम्वन्ध दशायति। तस्मान्नावगतन्नह्मात्मभावस्य यथापूव 
संसारित्वम्‌ | यस्य तु यथापूव संसारित्वं नासाववगतत्रह्मात्मभाव 
इत्यनवद्यम्‌ | 
3 (Ho सू> भा? १।१।४)' 
इससे यह सिद्ध हुआ कि सशरोरत्व मिथ्याज्ञान से होता हे और ज्ञान होने 
पर जीवितावस्था में आत्मवित को ही अशरीरत्व प्राप्त होता हें । और उसी 
प्रकार 'जिस प्रकार सर्प की BAST बांबी के ऊपर मृत और सर्प द्वारा परित्यवत 
हुई पड़ी रहती ह, उसी प्रकार विद्वान्‌, जिसने अभिमान त्याग दिया हे उसका 
दारोर पड़ा रहता है और शरीर में स्थित यह आत्मा अशरोर हैं, अमृत, प्राण, 
ब्रह्म हे, स्वयं प्रकाश ही हे और 'वस्तुतः ae नेत्ररहित भी सनेत्र के समान, 
श्रोत्ररहित भी श्रोत्रसहित सा, बाणो रहित भी वाणो सहित सा, मन रहित भी 
मनसहित सा हे' यह श्रृति ब्रह्मवित्‌ के सम्बन्ध में है । “जिसकी प्रज्ञा स्थित ह 
उसकी भाषा (लक्षण) वया हूँ! इत्यादि स्मृति भी स्थितप्रज्ञ का लक्षण कहती 
हुई यह दिखलाती हे कि विद्वान सबंप्रवृत्ति के साथ सम्वन्ध नहीं रखता हे । 
इसलिए भें ब्रह्म हेँ' इस प्रकार ब्रह्मात्मभाव साक्षात्कार करने वाला विद्वान 
पूर्व के समान संसारी नहीं रहता । जो पूर्व के समान संसारी हे मानो उसने 
ब्रह्मात्मभाव का साक्षात्कार ही नहीं किया हें इस कारण वेदान्तशास्त्र 
निर्दोष हें । 
ज्ञान-कर्भ-समुच्चय का खंडन 


एवं सांख्यबुद्धि योगबुद्धि च आश्रित्य द्वे निष्ठे विभक्त भगवता 
एव उक्त ज्ञानकमेणोः कतृत्वाकतृत्वेकत्वानेकत्वबुद्धचाश्रययो: युगपत्‌ 
एकपुरुषाश्रयत्वासंभवं पदयता | यथा एतद्‌ विभागवचनं तथब दशितं 
शातपथीये त्राह्मणे--'एतमेव प्रब्राजिनो लोकमिच्छन्तो ब्राह्मणाः प्रत्र- 
जन्ति’ इति । सवकमसन्यासं विधाय तच्छेपेण-- कि प्रजया करिं- 
प्यामो येषां नोऽयमात्मायं छोकः? इति ।"``अविद्याकामचत एब सर्वाणि 
कर्माणि श्रोतादीनि दरितानि। तेभ्यो व्युत्थाय प्रत्रजन्तिः इति 
व्युत्थानम्‌ आत्मानम्‌ एव लोकमिच्छतः अकामस्य विहितम्‌ | तद्‌ एतद्‌ 
विभागवचनम्‌ अनुपपन्नं स्याद्‌ यदि श्रोतकमज्ञानयोः समुच्चयः अभि- 

प्रतः स्याद्‌ भगवतः | 
(गी० भा? २।१० 
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कर्तापन अकर्तापन और एकता अनेकता जेसी भिन्न भिन्न बृद्धि के आश्रित 
रहने वाळे जो ज्ञान और कर्म हे उन दोनों का एक पुरुष में. एक साथ होना 
असम्भव मानने वाले भगवान ने हो स्वयं उपर्यक्त प्रकार से सांख्यवृद्धि और 
योगबुद्धि का आश्रय लेकर अलग अलग दो निष्ठाएँ कहीं हें। जिस प्रकार 
(गीताशास्त्र म) इन दोनों निष्ठाओ का अलग अलग वर्णन g वसे हो शतपथ- 
ब्राह्मण में भी दिखलाया गया हे---'इस आत्मलोक को ही चाहनेवाळे वराग्यशील 
ब्राह्मण संन्यास लेते g । इस प्रकार सवं-कर्म-संन्यास का विधान कर के उसी 
वाक्य के शेष वाक्य से कहा हे कि “जिन हम लोगों का यह आत्मा ही लोक हे 
(वे हम) सन्तति से बया करेंगे' ।**“इस तरह. अविद्या और कामनावाले पुरुष 
के लिये ही श्रौतादि सम्पूर्ण कर्म बताये गये हैं। 'उन सब (कर्मों) से निवत्त 
होकर संन्यास ग्रहण करते है” इस कथन से केवल आत्मलोक को चाहने वाळे 
निष्कामी पुरुष के लिये संन्यास का ही विधान किया हैं । यदि (इसपर भो 
यह बात मानी जायगी कि) भगवान को श्रौतकर्म और ज्ञान का समच्चय इष्ट 
हे तो यह उपर्थृवत विभक्त विवेचन अयोग्य ठहरेगा | 


तस्मात्‌ MAAS ईपन्मात्रेण अपि श्रोतेन स्मातेन वा कर्मणा आत्म- 
ज्ञानस्य ससुच्चयो न केनचिद्‌ दशयितु ara! यस्य तु अज्ञानाद्‌ 
[गादिदोपतो वा कमणि प्रवृत्तस्य यज्ञन दानेन तपसा वा विठद्धसत्त्व- 
स्य ज्ञानसुत्पन्नं परमाथतक्त्वविषयम एकमेवेदं सन त्रह्म अकत चः इति 
तस्य कमणि कमप्रयोजने च निवृत्त आप ळोकसप्रहाथं यत्नपूच यथा 
प्रवृत्ति: तथा एव कम ण प्रवृत्तस्य यत॒ प्रवृत्तिरूपं दृश्यते न तत्‌ कम, येन 
बुद्धेः समुघयः स्यात। यथा भगवतो वासुदेवस्य क्षात्रकमेचेष्टित न 
ज्ञानेन समुच्चीयते पुरुषाथसिद्धये, तद्वत्‌ न फलाभिसंध्यहंकारा भावस्य 
तुल्यत्वाद्‌ विदुषः | तत्वचित्त॒ 'न अहं करोमि’ इति मन्यते। नच 
तस्फळमभिसंधत्त। यथा च स्वगोदिकामार्थिनः अग्निहोत्रादिकामसा- 
धनावुष्ठानाय आहिताग्नेः काम्ये एच अग्निहोत्राद। प्रवृत्तस्य सामिकृते 
विनष्टे अपि कामे तद्‌ एव अग्निहोत्रादि अनुतिष्ठतः अपि न तत्काम्यम्‌ 
अस्निदोत्रादि भवति । तथा च दशयति भगवान्‌ 'कुवन्नपि? “न करीति 
न लिप्यते’ इति तत्र तत्र। aq ‘ga: gaat कृतम्‌? कमणव हि 
संसिद्धिमास्थिता जनकादयः’ इति तत्‌ तु प्रविभज्य विज्ञेयम्‌ । तत्‌ 
कथम्‌ ? यदि तावत्‌ ga जनकादयः तत्त्वविदः अपि प्रवृत्तकमाण: स्यु 
ते लोकसंग्रहाथ “गुणा गुणेषु वतन्ते’ इति ज्ञानेन एव संसिद्धिम्‌ 
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आस्थिताः, कर्मसंन्यासे प्राप्रे अपि कर्मणा सह एवं संसिद्धिम्‌ आस्थिता 
न HAGA paaa इति TAT: | अथ न ते तस्वविदः, ईश्वर- 
समर्पितेन कर्मणा साधनभूतेन संसिद्धि सत्वशुद्धि ज्ञानोत्पत्तिळक्तणां 
चा संसिद्धिम्‌ आस्थिता जनकादयः इति व्याख्येयम्‌ । एतम्‌ एव अथ 
बक्ष्यति भगवान 'सत्वशुद्धये कमे pART इति। SAFRAN तम- 
भ्यच्य सिद्धि बिदति area: इति उक्त्वा सिद्धि प्राप्तस्य च पुनः ज्ञान- 
निष्ठां वक्ष्यति ‘fate प्राप्तो यथा ब्रह्म? इत्यादिना । तस्माद्‌ गीतासु 
केवलाद एव तत्त्वज्ञानाद्‌ मोक्षप्राप्तिः न कमंसमु्चिताद्‌ इति निश्चितः 
अर्थः | 
(गी० सा० २११ ) 
सुतरां यह सिद्ध हुआ कि गीताशास्त्र में किचिन्मात्र भी श्रौत या स्मातं 
किसी भी कर्म के साथ आत्मज्ञान का समुच्चय कोई भी नहीं दिखा सकता । 
अज्ञान से आसक्ति आदि दोषों से कमं में लगे हुए जिस पुरुष को यज्ञ से, दान 
से या तप से अन्तःकरण शुद्ध होकर परमार्थ-तत्वविपयक ऐसा ज्ञान प्राप्त हो 
जाता है कि यह सव एक ब्रह्म हो हे और बह्‌ अलर्ता हे। उसके कमं में कर्म 
और फल दोनों ही यद्यपि निवृत्त हो जाते हैं तो भी लोकसंग्रह के लिए पहले की 
भांति यत्नपूर्वक कर्मो में लगे रहने वाले पुरुष का जो प्रवृत्तिरूप कमं दिखलाई 
देता हे, वह वास्तव में कमें नहीं हे, जिससे कि ज्ञान के साथ उसका सम्‌च्चय 
हो सके । जेसे भगवान वासुदेव द्वारा किए हुए क्षात्रकर्मो का मोक्ष को सिद्धि 
के लिए ज्ञान के साथ समुच्चय नहीं होता वसे ही फलेच्छा और अहंकार के 
अभाव की समानता होने के कारण ज्ञानी के कर्मो का भी (ज्ञान के साथ समु- 
च्चय नहीं होता) । क्योंकि आत्मज्ञानी न तो एसा ही मानता हे कि में करता 
हूँ और न उन कर्मो का फल ही चाहता हे। इसके सिवा जसे काम साधनरूप 
अर्निहोत्रादि कर्मो का अनुष्ठान करने के लिए सकाम अग्निहोत्रादि में लगे हुए 
स्वर्गादि को कामना वाले अग्निहोत्रादि की कामना यदि आधा कर्म करने पर 
नष्ट हो जाय और फिर भी उसके द्वारा वही अग्निहोत्रादि कमं होता रहे, तो 
भी वह काम्य-कर्म नहीं होता (aa ही ज्ञानी के कर्म भी कर्म नहीं हैं) । 
'कुवेन्नपि न लिप्यते’ 'न करोति न लिप्यपे' इत्यादि वचनों से भगवान भी 
जगह-जगह यही बात दिखळाते हें । इसके सिवा जो पूर्वे: पूर्वतर Hay’ 
'कर्मणेव ही संसिद्धिमास्थिता जनकादयः' इत्यादि वचन हैँ उनको विभाग पूर्वक 
समझना चाहिये । | 
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to वह किस प्रकार समझ ? 

उ० यदि वे पूर्व में होने वाले जनकादि तत्ववेत्ता होकर भी लोकसंग्रह के 
लिए कर्मो में प्रवृत्त 4, तब तो यह अर्थ समझना चाहिए कि “गण ही ग॒णों में 
बरत रहे ह इस ज्ञान से ही वे परम सिद्धि को प्राप्त हुए अर्थात कमंसंन्यास 
की योग्यता प्राप्त होने पर भो कर्मो का त्याग नहीं किया, कमं करते करते ही 
परमसिद्धि को प्राप्त हो गये । यदि वे जनकादि तत्वज्ञानी नहीं थे तो एसी 
व्याख्या करनी चाहिए कि वे ईश्वर के समपंण किए हुए साधनरूप wal द्वारा 
चित्त-शुद्धिरूप सिद्धि को प्राप्त हुए । यही बात भगवान्‌ कहेंगे कि “(योगी ) 
अन्तःकरण की शुद्धि के लिए कर्म करते हे' । तथा “मानव अपने कमं के द्वारा 
उसको पूजा करके सिद्धि पाता हे' ऐसा कहकर फिर उस fafana पुरुष के 
लिए ‘fafa प्राप्तो यथा ब्रह्म) इत्यादि वचनों से ज्ञान निष्ठा कहेंगे । 


इसलिए गोताशास्त्र में निश्‍चय किया हुआ अर्थ यही g कि केवल तत्त्वज्ञान 
से ही मुक्ति होती हें, कर्मसहित ज्ञान से नहीं । 


कम का उपयोग 


कणां विशुद्रहेतुस्वात्‌। कमभिः dena हि विशुद्धात्मनः शक्चु- 

चन्स्यात्मानसुपविषस्काशितमप्रतिवन्धेन वेदितुप | तथा दहयाथवण- 

विशुद्धसत्त्वस्ततस्तु तं पञ्यते निष्कलं ध्यायमानः” इति। स्मृतिश्च- 
“ज्ञानमुत्पद्यते पुंसां क्षयात्पापस्य कमणः” इत्यादि: | 

(Jo Jo भा? ४।४।२२) 

कर्म चित्तशुद्धि के कारण हे । कर्मों से संस्कारयुक्‍त हुए विशुद्धचित्त पुरुष 

ही उपनिपत्प्रकाशित आत्मा को बिना किसी रुकावट के जान सकते हें । एसा 

ही ‘aa विशुद्ध चित्त हुआ पुरुष ध्यान करके उस निष्कल आत्मा को देखता हैं' 

इस आथवंण श्रुति से भो सिद्ध होता हैँ तया 'पापकर्मो का क्षय हो जाने से 


पुरुषों को ज्ञान उत्पन्न होता g ऐसी स्मृति भी हे । 


उत्पन्ना हि विद्या फलसिद्धि प्रति न किचिद्न्यद्पेक्षते उत्पत्ति 
ग्रतिस्वपेक्षते | 
(त्र Fo भा० ३।४।२६ 
एवं काम्मकमंचजितं नित्यं BAMA सब आतत्मज्ञानोत्पत्तिद्वारेण 
मोक्षसाधनत्वं प्रतिपाद्यते | 
(Fo Jo Alo ४।४।२२) 
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ज्ञानस्यवहि प्रापकं सत्कमे प्रनाड्या मोक्षकारणमीत्युपचयते | 

तस्यापि निरभिसंधिनः कार्यान्तराभावात्‌ विद्यासंगत्युपपत्ति: | 
(त्र सू० भा? ४११६) 
सर्वमेतद्‌ यथोक्तं कमे च ज्ञानं च सम्यगनुष्ठित निष्कामस्य मुसुक्षोः 
g ` १ ५ 

सत्त्वशुद्ध्यथे भवति | (के० ड० भा? १।१) 

तस्माद्यज्ञादीनि शमदमादीनि च यथाश्रमं सर्वोण्येवाश्रमकर्माणि 
विद्योत्पत्तावपेक्षितव्यानि | 

(त्र स० भा? २।४।२७) 

उत्पन्न हुई विद्या फल सिद्धि के लिये किसी अन्य की अपेक्षा नहीं करती, . 
किन्तु अपनी उत्पत्ति के लिये तो अपेक्षा करती हू । 

इस प्रकार काम्यकर्म रहित सम्पूर्ण नित्यकर्म आत्मज्ञान की उत्पत्ति के द्वारा 
मोक्ष के साधन होते हैं । 

ज्ञान का ही प्रापक होता हुआ कर्म परम्परा-अन्तःकरण शुद्धि द्वारा मोक्ष का 
कारण हे, ऐसा उपचार किया जाता हे । अतएव यह कार्यकत्व का अभिधान 
अतिक्रान्त (ज्ञान से पुर्व) कर्म विषयक g । 

ऊपर बतलाया हुआ यह सम्पूर्ण कर्म और ज्ञान सम्यक्‌ प्रकार से सम्पादित 
किये जाने पर निष्काम मुमुक्षु की चित्तशूद्धि के कारण होते हे । 

इसलिये आश्रम के अनसार यज्ञादि और दाम, दम आदि सव आश्रम कर्म 
विद्या की उत्पत्ति में अपेक्षित हैं । 


MATIN: अपि सः प्रवृत्तिलक्षणो धर्मो वर्णाश्रमांश्चो द्धिरय विहितः 
स देवादिस्थानप्राप्तिहेतुरपि सन्‌ ईर्वरापंणवुद्धयानुष्ठीयमानः सत्त्वशुद्धये 
भवति फळलामिसंधिवजितः। शुद्धसत्त्वस्य ज्ञाननिष्ठायोग्यता प्राप्तिद्ठा- 
रेण ज्ञानोत्पत्तिहेतुत्वेन च निःश्रेयसहेतुत्वं प्रतिपद्यते | 
(गी० भा० भूमिका) 
अभ्युदय-सांसारिक उन्नति ही जिसका. फळ g एसा जो प्रवृत्तिरूप घ्म, वर्ण 
और आश्रमों को लक्ष्य करके कहा गया हे, वह यद्यपि स्वर्गादि की प्राप्ति का 
ही साधन ह तो भी फलकामना छोड़कर ईश्वरार्पणबुद्धि से किये जाने पर 
अन्तःकरण की शुद्धि करने वाला होता हूँ । तथा शुद्ध अन्तःकरण वाले पुरुप 
को पहले ज्ञाननिष्ठा की योग्यता प्राप्त कराकर फिर ज्ञानोत्पत्ति का 
कारण होने से (वह प्रवृत्तिरूप धर्म) कल्याण का भी हेतु होता हे | 
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(सदाचार, प्रतीकोपासना, योग, ध्यान आदि का उपयोग) 
उपायत्वाच्च | उपायभूतानि हि कर्माणि विद्यां प्रति इत्यवोचाम | 
उपायेऽधिको यत्न: कतव्यो नोपेये ।...न हि प्रतिबन्धक्षयादेव विद्योत्पद्यते 
न त्वीर्वरप्रसादतपोध्यानाद्यनुष्ठानादिति नियमोऽस्ति | अहिँसात्रह्मचया- 
दीनां च विद्यां प्रति उपकारकत्वात्साक्षादेच च कारणत्वाच्छुवणगमनन- 
निदिध्यासनादीनाम्‌ । अतः सिद्धान्याश्रमांतराणि | सर्वेषां चाधिकारो 
विद्यायां, पर च श्रयः केवलाया विद्याया एवेति सिद्धम्‌ | 


(Go go भा? १।११) 


उपायरूप होने के कारण भी (श्रुति का उसमें विशेष प्रयत्न हे) । कर्म 
ज्ञानोत्पत्ति मे उपायरूप हे, ऐसा हम पहले कह चुके है, तथा प्रयत्न उपाय में ही 
अधिक करना चाहिए, उपेथ से नहीं car की उत्पत्ति प्रतित्रन्ध के क्षय से 
ही होतो हॅ, ईश्वर कृपा, तप एवं ध्यान आदि के अनुष्ठान से नहीं हो सकती, 
ऐसा कोई निथम नहीं हें, क्योंकि अहिंसा एवं ब्रह्मचर्यादि भी ज्ञानोत्पत्ति में 
उपयोगी हैँ तथा श्रवण, मनन और निदिध्यासन तो उसके साक्षात्‌ कारण हें 
ही । अतः अन्य आश्रमों का होना सिद्ध ही हे तथा ज्ञान में समी आश्रमियों 
का अविकार है । इससे यह सिद्ध हुआ कि परमश्रेय की प्राप्ति केवळ ज्ञान से 
हो हो सकती हे | 


Wau mut श्रतेरधिको यत्न इत्यादि। नासो दोषः। यतो 
जन्सांतरक्रतसप्यग्निहोत्रादिळक्षणं कमे त्रह्मचयादिलक्षण चानुमराहक 
सवति विद्योत्पत्ति ofa | येन च जन्मनेव विरक्ता दृश्यन्ते केचित्‌ | केचित्त 
कसु प्रवृत्ता अविरिक्ता विद्याचिद्वेषिणः | तस्मात्‌ जन्मांतरक्रतसंस्का रेभ्यो 
विरक्तानासाश्रमांतरप्रतिपत्तिरेवेष्यते | कम'फळचाइल्याचच पुत्र्वगन्रझवच- 
सादिलक्षणस्य कर्मफळस्यासंख्येयत्वात्‌ तत्रति च पुरुषाणां कामवाहुल्या- 
त्तदथः श्रतेरधिको यत्नः कमसूपपद्यते | आशिषां वाहुल्यद्‌शनादिदं मे 
स्यादिदं मे स्याडिति। 

(Ho उ० भा? १।११) 

कर्म पर श्रुति का विशेष प्रयत्न ह यह जो कहा, वह कोई दोष नहीं हे, 
क्योंकि जन्मान्तर किया हुआ भी अग्निहोत्रादि तथा ब्रह्मचर्यादिरूप कमं ज्ञान 
की उत्पत्ति में उपयोगी होता हे, जिसके कारण कोई जन्म से ही विरक्त देखे 
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जाते ह और कोई कमं में तत्पर, वेराग्यशन्य एवं ज्ञान के विरोधी । अत: 
जन्मान्तर के संस्कारी के कारण जो विरक्त हे उन्हें तो (गहस्थाश्रम से भिन्न) 
अन्य आश्रमों को स्त्रीकार करना ही इष्ट हे । कर्मफलों को अधिकता होने के 
कारण भी (श्रुति में उनका विशेष विस्तार है) । पुत्र, स्वर्ग एवं ब्रह्मतेज 
आदि कर्मफल असंख्येय होने के कारण और उनके लिए पुरुषों की कामनाओं 
की अधिकता होने से भी कर्मो के प्रति श्रुति का अधिक यत्न होना उचित ही 
हे; क्योंकि 'मुझे यह मिळे, मुझे यह मिळे' इस प्रकार कामनाओं की बहुलता 
भी देखी जाती हें । 


उपायभूतानि हि कर्माणि संस्कारद्वारेण ज्ञानस्य । .. न हि नद्याः पारगो 
नावं न मुंचति. यथेष्टदेशगमनं प्रति स्वातन्त्र्ये सति । नहि स्वभाबसिद्भं 
वस्तु सिपाधयिषति साधनः, स्वभावसिद्धश्चात्मा ।... अत उत्पन्नविद्यस्य 
कमोरम्भोऽनुपपन्नः | (के० zo qro भा० ?।१) 


साधुकारी साघुभे वतीति धमविषये साधुशब्दप्रयोगात्‌ | 
(छा० उ० भा० २।२।१) 


कमं संस्कार के साधन होने से ज्ञान के उपाय हैं ।...नदी से पार जाने वाला 
अपने अभोष्ट स्थान के प्रति जाने के लिए स्वतन्त्र होने पर नाव को न छोड़े 
एसा नहीं होता हे । स्वभावसिद्ध वस्तु साधनों द्वारा सिद्ध नहीं की जाती और 
आत्मा स्वभावसिद्ध हे ।...इसलिए जिसे विद्या प्राप्त हई हे उसके लिए कर्म का 
आरम्भ उचित नहीं होता । 

साधु (अच्छा कर्म) करने वाला साधु होता हे इस प्रकार धर्म के विषय में 
साध शब्द को प्रयोग होता हें । 


एवं तहि आश्रमांतरानुपपत्तिः, कमनिमित्तत्वाद्विद्योत्पत्त: | गाहस्थये 
च विहितानि कमाणीत्यकाश्रम्यमेव | अतश्च यावञ्जीवादिश्रतयोऽनुक्रळ- 
तराः स्युः | न | कमानेकरवात्‌। न ह्यग्निहोत्रादीन्येच काणि | ब्रह्मचय 
तपः सतस्यचदनं Wal दमो अहिंसा इत्येचमादीन्यपि कमीणीतराश्रम- 
प्रसिद्धानि विद्योत्पत्तो साधकतमान्यसंकीणीनि विद्यन्ते ध्यानधारणा 
दिळक्षणानि च । वक्ष्यति च "तपसा त्रह्मविजिज्ञासस्व? इति । जन्मांतर- 
क॒तकमेभ्यश्च प्रागपि गाहर्थ्याद्विय्योतपत्तिसम्भवात्कमाथेत्वाच्च गाहस्थ्य 
प्रतिपत्तेः, कर्मसाध्यायां च विद्यायां सत्यां गाहस्थ्यप्रतिपत्तिरनथिकेव | 


(o go भा० १।११) 
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पूर्वपक्ष -यदि ऐसी वात हे तब तो (गृहस्थाश्रम के सिवा) अन्य arani 
का होना भी उपपन्न नहीं हे, क्योंकि विद्या की उत्पत्ति तो कर्म के fafaa से 
होती हे और करभो का विधान केवल गृहस्थ के लिए किया गया हे, अतः इससे 
एकाश्रमत्व की ही सिद्धि होती हे और इसीलिए यावज्जोवन अग्निहोत्र करे, 
इत्यादि श्रतियां और भी अनुकूल हो जाती हं । 


सिद्धांत -एसी बात नहीं हे क्योंकि कर्म तो अनेक हे । केवल अग्निहोत्र 
आदि ही कर्म नहीं हैँ । ब्रह्मचर्य, तप, सत्यभापण, शम दम और अहिसा आदि 
कर्म भी इतर आश्रमों के लिए प्रसिद्ध ही हें। वे तथा ध्यानवारण आदि कर्म 
(हिसा आदि दोषों से) असंकोणं होने के कारण ज्ञान की उत्पत्ति में सर्वोत्तम 
साधन हैं । आगे यह कहेंगे भी कि 'तप के द्वारा ब्रह्म को जानने को इच्छा करे, 
जन्मान्तर में किए हुए कर्मो से तो गृहस्थाश्रम स्वीकार करने से पूर्व भी ज्ञान 
की उत्पत्ति होना सम्भव है । तथा गृहस्थाश्रम की स्त्रीकृति केवल कर्मो के 
लिए की जाती है । अतः कमंसाध्यज्ञान की प्राप्ति हो जाने पर तो गृहस्थाश्रम 
की स्वीकृति भी व्यथ हें | 


सत्यं सत्यनचनं यथाव्याख्याताथं चा । तपः कृच्छादि! दमो 
TAMIA: । शामोऽन्तःकरणोपशमः ।...सवं te: कर्मभियुक्त- 
स्यापि स्वाध्यायप्रवचने यत्नतोऽनुष्ठेये इत्येचसथ सवण सह स्वाध्याय- 
प्रवचनग्रहणम्‌ । स्वाध्यायाधीनं MASA, । अथज्ञानायत्तं च परं श्रेयः। 
प्रवचन च तद्विस्मरणार्थ AIAN च । अतः स्वाध्यायप्रबचनयोरा- 
दरः Bla: ।...हि यस्मास्वाध्यायप्रवचने एव तपस्तस्मात्त एवा नुष्ठेये इति | 


(do ड भा? १।९) 


सत्य सत्यवचन अथवा जेसी पहले व्याख्या को गई g, वह तप कृच्छादि, 
दम-वाह् इन्द्रियों का निग्रह, शम-चित्त को शान्ति (ये सब करने योग्य हूँ) ।*** 
इन सब कर्मों से युक्‍त पुरुप को भी स्वाध्याय और प्रवचन का यत्नपूर्वक 
अनुष्ठान करना चाहिए । इसीलिए इन सबके साथ स्वात्याय और प्रवचन को 
ग्रहण किया गया हे । स्वाध्याय के अधीन ही अर्थज्ञान हें और अज्ञान के 
अधीन ही परमश्चेय हं, तथा प्रवचन उसकी अविस्मरण धर्म की वृद्धि के लिए 
है । अतः स्वाध्याय और प्रवचन में आदर (श्रद्धा) रखना चाहिए। इसका 
तात्पर्य यह है कि स्वाध्याय और प्रवचन ही तप है, इसलिये वे ही अनुष्ठान 
किये जाने योग्य हैं । 
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अमानित्वादीनां ज्ञानसाधनानां भावनापरिपाकनिमित्तं तत्त्वज्ञान, 
तस्यार्था मोक्षः संसारोपरमः, तम्यालोचनं तस्वज्ञानाथदशनम्‌ । तत्त्व 
ज्ञानफळाळोचने हि तत्साधनानुष्ठाने प्रवृत्ति: स्यादति | एतत्‌ अमान- 
त्थादितत्वज्ञानाथदशनान्तमक्त ज्ञानमिति प्रोक्तं ज्ञानाथव्वात्‌। अज्ञान 
यदतो अस्माद्थोक्तादन्यथा विपयंयेण मानित्व दाभत्वं हिसा 
अत्तान्ति अनाजव इत्याद्यज्ञान AA पारहरणाय खसारप्रद्वात्तकारण- 
स्वात्त इति ।.. ननु यमा नियमाश्चामानिस्वाद्यः। न तेज्ञेयं ज्ञायते | 
नेप दोपो, ज्ञाननिमित्तत्वाञ्ज्ञानमुच्यते इति ह्यनो चाम | 
(गी० भा» १३।११) 
अमानिता आदि ज्ञान साधनों का भावना के परिपाक में निमित्त होन से 
तत्त्वज्ञान होता हे जिसका प्रयोजन हें मोक्ष, अर्थात्‌ संसार का उपरम, उसका 
चिन्तन तत्वज्ञान में उपयोगी हे । तत्वज्ञान के फल के चिन्तन करने के लिए उसके 
साधनों के अनुष्ठान में प्रवृत्ति होती हे । यह अमानित्व आदि तत्वज्ञान को 
दशति हे इसलिए ज्ञान कहे जाते हूँ क्योंकि ज्ञान में उपयोगी हैं। इनसे भिन्न 
हे वह ज्ञान में उथयोगी न होने से अज्ञान हे जसे मानिता, दंभ, हिसा, असहिष्णू 
अनाजव इत्यादि विज्ञय अज्ञान हे, हेय हें क्योंकि संसार की प्रवृत्ति के कारण 
यय नियम तथा अमानित्व आदि से ज्ञेय को जाना नहीं जा सकता, 
क्योंकि ये किसी वस्तु के ज्ञापक नहीं देखे गये हें । यह दोष नहीं, क्योंकि ज्ञान 
में निमित्त होने से इन्हें ज्ञान कहा जाता हें। एसा हम पहले वता चके हें । 
तस्मादज्ञेनाधिकृतेन कतंव्यमेव कर्मेति प्रकरणार्थः | प्रागात्मज्ञान- 
निष्ठायोग्यताप्राप्तस्ताद्थ्यन कर्मयोगानुष्ठानमधिक्ृतेनानास्मज्ञे्न कतेव्य- 
सेवेत्येतत्‌ | 
(गी? भा० ३।१६) 
तस्मादात्मदशोनायेद्वैच यत्नः HAST: इत्यभिप्रायः | 
(Ho Jo भा? ६।५) 
इसलिए प्रकरण का अर्थ यह हे कि अधिकारी अज्ञ के लिए कर्म करने का 
विधान हे । आत्मज्ञाननिष्ठा की योग्यताप्राप्ति के पूर्व अनात्मज्ञ अधिकारी 
पुरुष को कमयोग का अनुष्ठान अवश्य करना चाहिए । अतः यह कर्तव्य हो 
जाता हैं । 
इसलिए आत्मदर्शन के लिए ही यहाँ यत्न करना चाहिए, यह अभिप्राय हें । 








जि... 
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यान्न प्रमदितव्य॑ प्र मादो न RAZA: | सत्याच्च प्रमदनमनृत- 
प्रसंग: । प्रमादशव्दसामथ्यात्‌ | ` विस्म्रत्याप्यन्तं न वक्तव्यमित्यथ: | 
अन्यथा असत्यचदनप्रतिषेध एब स्यात्‌ । धर्मान्न प्रमदितव्यम्‌ | TH- 
झाब्दस्याउष्ठेयबिषयस्वाद्नचुष्ठानं प्रमादः, स न कतव्यः. अनुष्ठातव्य 
एच धर्म इति यावत्‌ | एवं कुशळादास्मरच्तार्थात्‌ कमणो न प्रमदितव्यम्‌ | 
भूतिविभूतिस्तस्ये भूत्ये भूत्यर्थोन्मंगळयुक्तात्कमणो न प्रमदितव्यम्‌ | 
स्वाध्यायप्रबचनाभ्यां न प्रमदितव्यम्‌ । स्वाध्यायोऽध्यनं AITAN- 
ध्यापनं ताभ्यां न प्रमदितः्वम्‌ । ते हि नियमेन कतव्ये इत्यथ । तथा 
देवपितृकार्याभ्यां न प्रमदितव्यम्‌ | देवपित्र्ये कमणी कतव्ये । Mg- 
देवो माता देवो यस्य स त्वं मातृदेवो भवस्याः। एवं पितृदेव 
आचायदेबोऽतिथिदेबो भव । देवतावदुपास्या एत इत्यर्थः | 
(Ho So भा? १।११) 


a 


गत्य से प्रसाद नहीं करना चाहिए। सत्य से प्रमाद का अभिप्राय हे 
असत्य का प्रसंग, यह प्रमाद शब्द के साम्यं से बोधित होता है । तात्पर्य यह्‌ ह 
कि कभी भूलकर भी असत्य भाषण नहीं करना चाहिए । यदि एसा तात्पपं न 
होता तो यहां केवल असत्य भाषण का निषेध ही किया जाता | धर्म से प्रमाद 
नहीं करना चाहिए । घर्म शब्द अतृष्ठय कर्म विशेष का वाचक हान स उसका 
अनुष्ठान न करना ही प्रमाद हे अर्थात्‌ धमं का अनुष्ठान करना चाई 
इसी प्रकार कुशल-आत्मरक्षा से उपयोगी कमो से प्रमाद न करें। भूति वभव 
को कहते है. उस aaa के लिए होने वाले मंगलयुक्त कर्मो से प्रमाद न 
करे। स्वाध्याय और प्रवचन से प्रमाद न करें । स्वाध्याय अध्ययन हे और 
प्रवचन अध्यापन, उन दोनों से प्रमाद न करें। अर्थात्‌ उनका नियम से 
आचरण करता रहे । इसी प्रकार देवकार्यं और पितृकार्यं से भी प्रमाद न करे 
अर्थात देवता और पितु सम्बन्धो कर्मं अवश्य करना चाहिये । मातृदेव-माता g 
देव जिसका वह तू मातृदेव ati इसी प्रकार पितृदेव हो, आचाम देव हो 
अतिथि देव हो । तात्पर्यं यह है कि ये सव देवता के समान उपासना करने 
योग्य हैं । 

awaaga विद्योतपत्तये ।'* स्वाध्यायेन च विशुद्धसत्त्वस्य ANA- 


त्तिरचकल्प्यते | 
(ते? go भा? १।१०) 
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संस्क्रतस्य दि विद्युद्धसत्त्वस्यास्मज्ञानमंजसेबोत्पयते । “तपसा कल्मपं 
हस्ति विषयामृतमइ्नुते? इति स्सृतिः | वक्ष्यत्ति च 'तपसा ब्रह्म विजिज्ञा- 
सस्व? इति । अतो विद्योत्पत्तयथेमनुष्ठेयानि कर्माणि ।'*'अतो5वगम्यते 
पूर्वापचितदुरितक्षयद्वारेण विद्योत्पत्यथोनि कमोणीति। HAANS- 
अविद्यया wey तीत्वा विद्ययाउम्रतमश्नुते? इति | 

(ते० go भा? १।११) 

स्वाध्याय भी विद्या की उत्पत्ति के लिए हे ।'*'स्वाध्याय द्वारा विशुद्ध 
अन्तःकरण वाले व्यक्ति में ही विद्या की उत्पत्ति होतो हुं । 

जो पुरुष संस्कारयुक्त और विशुद्धचित्त होता हे उसे अनायास ही आत्मज्ञान 
प्राप्त हो जाता हे । इस सम्बन्ध में 'तप से पाप का नाश करता हे और ज्ञान 
से अमरत्व लाभ करता हे' ऐसी स्मृति हे। आगे एसा कहेंगे भी कि 'तप 
से ब्रह्म को जानने की ईच्छा को' | अत: ज्ञान की उत्पत्ति के लिए कर्म करना 
चाहिए ।*'*इससे विदित होता हे कि कर्म पूर्व संचित पापों के क्षय द्वारा ज्ञान 
के ही ford 'अविद्या (कर्म) से मृत्यु (अधर्म) को पार करके विद्या 
(उपासना) से अमरत्व लाभ करता हे', यह मन्त्र भी प्रमाण हें । 


उपासना 


यथा5ट्रंतज्ञानं मन्तेवृत्तिमातरं तथा5न्यान्यपि उपासनानि सनोवृत्ति- 
रूपाणीत्यस्ति हि सामान्यम्‌ । कस्तह्यद्रेतज्ञानस्योपासनानां च विशेषः ? 
उच्यते -स्वाभाविकस्यात्मन्यविक्रिये$ध्यारोपितस्य कनत्रोदिकारकक्रिया- 
फलभेदविज्ञानस्य निवतकम हतज्ञानम्‌ | रञ्वादाविच सपाद्यध्यारोप- 
लक्षणज्ञानस्य रज्ज्वादिस्वरूपनिश्चियः प्रकाशनिमित्त:। उपासनं तु 
यथाशासतरसमर्थितं किंचिदालंबनमुपादाय तस्मिन्समानचित्तवृत्तिसन्ता- 
नकरणं तद्विलक्षणप्रत्ययानंतरितम्‌ इति fasta | तान्येतान्युपासनानि 
सत्त्वशुद्धिकरत्वेन वस्तुतत्त्वावभासकत्वादद्देतज्ञानोपकारकाणि आलंबन- 
विषयत्वात्सुसाध्यानि चेति पूवमुपन्यस्यन्ते ।...एवं नामत्वेन प्रतीकत्वेन 
च परमात्मोपासनसाधनं श्रेष्ठमिति सववेदान्तेष्ववगतम्‌ । जपकम- 
स्वाध्यायाद्यन्तेषु च बहुझः प्रयोगा्सिद्धमस्य श्रेष्ठ्यम्‌ । 
(छा? उ० भा? १।१।१) 
जिस प्रकार अद्वैत ज्ञान मनोवत्तिमात्र है उसी प्रकार अन्य उपासनाएं भो 
मनोवृत्तिरूप ही हँ--यही उन दोनों की समानता ह्‌ । तो फिर अद्वेतज्ञान और 
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उपासनाओं मे कया अन्तर है ? कहते हँ--अद्वतात्मज्ञान अक्रिय आत्मा में 
स्वभाव से आरोपित कर्ता, क्रिया और फल के भेद ज्ञान की निवृत्ति करने 
वाला हे, जिस प्रकार कि प्रकाश के कारण होने वाला रञ्जु आदि के स्वरूप का 
निश्चय रज्जु आदि में आरोपित सप आदि के ज्ञान को निवृत्त करने वाळा हैं । 
किन्तु उपासना तो किसी झास्त्रोबत आलम्बन को ग्रहण कर उसमें विजातीय 
प्रतीति से वेसी ही चित्तवृत्ति का लगाए रखता ह--यही इन दोनों में अन्तर 
हें। वे ये उपासना चित्त शुद्धि करने वाली होने से वस्तुतत्व को प्रकाशित 
करती हैं, अतः aga ज्ञान में उपकारिणी हैँ तथा आलम्बन युक्‍त होने के कारण 
सुगमता से सम्पन्न को जा सकती हें। अतः इनका पहले निरूपण किया 
जाता है । यहाँ तो कर्माभ्यास को azar होने के कारण कर्म का परित्याग 
करके उपासना में ही चित्त लगाना अत्यन्त कठिन हे । इसीसे सबसे पहले 
कर्माङ्गं सम्बन्धिनी उपासना का ही उल्लेख किया जाता हें ।'""इस तरह 
नाम और प्रतीक रूप से वह परमात्मा को उपासना का उत्तम साधन ह ।' 
ऐसा सम्पूर्ण वेदान्त (उपनिषदों) से ज्ञात होता हें AIFA और स्वाध्याय 
के आदि एवं अन्त में उसका बहुधा प्रयोग होने के कारण FAH. श्रेष्ठता 
प्रसिद्ध हं 

भ्रतज्ञानव्यतिरेकादपासनस्य । श्रतज्ञानमात्रेण हि कर्मण्यधिक्रियते 
नोपासनामपेक्षते | उपासनं च श्रतज्ञानाद्थीन्तरं विधीयते | मोक्ष- 
फलमथान्तरप्रसिद्भश्च स्यात्‌। श्रोतव्यः’ इत्युकर्वा AAACN सन्तव्या 
निदिध्यासितव्यः? इति यत्नान्तरविधानात्‌। भननानाद्‌ध्यासनयोञ्चः 
प्रसिद्धं श्रवणज्ञानादर्थान्तरस्वम्‌ । (ते> Bo भा? १।११) 

उपासना श्रत ज्ञान से भिन्न हे । मनष्य श्रतज्ञानमात्र से अधिकारी हो 
जाता ह, इसके लिए वह उपासना को अपेक्षा नहीं रखता | उपासना तो श्रत- 
ज्ञान से भिन्न वस्तु ही बतलायी गई हे यह उपासना मोक्षरूप फलवाली 
और अर्थान्तररूप से प्रसिद्ध हे । क्योंकि श्रोतव्यः ऐसा कहकर मन्तव्यो निदि- 
घ्यासितव्य: इस प्रकार पृथक्‌ यत्नान्तर का विधान किया हैं । लोक में भी 
श्रवण ज्ञान से मनन और निदिध्यासन का अर्थान्तरत्व प्रसिद्ध ही है । 

न प्रतीकेषु आत्ममतिं बध्नीयात्‌। नहि स उपासकः प्रतीकानि व्यस्ता- 
न्यात्मस्वेनाकलयेत्‌ ।...कठृत्वा दिस वेसंसारधमनिराकरणे हि ब्रह्मणा 
आत्मत्वोपदंश: | तदानराकरणेन चाॉपासनावधानम्‌ | अतश्चापासकस्य 
प्रतीके: समत्वादात्मम्रहो नोपपद्यते । न हि रुचकस्वस्तिकयोरितरेतराः 
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त्मत्वमस्ति सुवर्णात्मत्वेनेव तु ब्रद्वात्मत्वेनेकत्वे प्रतीकाभावप्रसंगम- 
चोचाम । अतो न प्रतीकेपु आत्मदष्टिः क्रियते । 
(Ho सू० Ure ४।१।४) 
प्रतीकों में डात्मवृद्धि नहीं करनी चाहिए, क्योंकि उपासक को व्यस्त 
प्रतीकों का आत्मरूप से ग्रहण नहीं करना चाहिए."**कतृंत्व आदि समस्त 
संसार धर्मो के निराकरण से ही ब्रह्म मे आात्मत्व उपदेश हे । उसके न हटने से 
उपासना का विधान हे । अतः उपासक की प्रतीकों के साथ समानता होने 
से प्रतीकों में आत्मग्रह उत्पन्न नहीं होता । रुचक और स्वस्तिकों में अन्यो- 
न्योन्यात्मकत्व नहीं है । जैसे ये दोनों सुवर्ण रूप से एक हैं, वेसे प्रतीक और 
उपासक दोनों ब्रह्मरूप से एक होने पर प्रतीक का अभाव प्रसंग आ जायगा, एसा 
हम बता चके हे । इसलिए प्रतीको में आत्मदष्टि नहीं की जाती हृ | 


एकमपि हि aa विभूतिभेदेरनेकधा उपास्यते इति स्थिति: । परो- 
चरीयस्स्वाद्वद्गददशनात्‌ | 
(Ao Yo भा? ३।३।२३) 
न ह्यत्रात्मनः gaa रेणेकत्वमुक्त्वा अन्यस्किचिब्चिन्तयितञ्यभ स्ति | 
(न्नः सू? भा? ३।२।३५) 
एक ही ब्रह्म की, विभूतियों के भेद से अनक प्रकार से, उपासना को जाती 
हे, यह स्थिति हें क्योंकि परोवरीयस्त्व आदि के समान भेद देखने में आता हें । 
आत्मा की ईश्वर से एकता को छोड़कर अन्य किसी की चिन्ता निश्‍चय ही 
नहीं करनी हूं । 
निशुणमपि agaa नामरूपगतैगुण: सगुणमुपासनाथ तत्र तत्रो- 
qaaa इत्येतदप्युक्तमेव | सवगतस्यापि त्रह्मणः उपलव्ध्यथं स्थानविशेषो 
न विरुध्यते, शालप्राम इब विष्णोरित्येतदप्युक्तमेव | 
(Ho सू> भा? १।२।१४) 
यत्र तत्र यह उपदेश हे कि निर्ग्‌ण सत्य ब्रह्म ही नामरूप के गणों से युक्त 
सगुण के रूप में उपासना के उद्देश्य से कहा गया हे । सवगत होन पर भी ब्रह्म 
की उपलब्धि के लिए स्थान विशेष का विरोध नहीं है, जसे विष्णु का शाल- 
. ग्राम रूप, यह भी कथित हें । 


ॐ खं ब्रह्मेति wea: |" ` अन्न च ब्र्मेति विशेष्याभिधानं, खमिति 
विशेषणम्‌ । विशेषणविशेष्ययोइच सामानाधिकरण्येन निर्दशो नीळो- 
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agaa ख ब्रह्मेति । ब्रह्मशब्दो बहद्वस्तुमात्रास्पदोडविशेषितो5तों 
विशेष्यते खं त्रट्मेति। एवं, यत्तत्खं Aa तदोंगवब्दबाच्यं ओंशव्दस्व- 
रूपमेच वा। उभयथापि सामानाधिकरणमविरुद्गम्‌ | इद च AAN- 
पासनसाधनत्वार्थमोंशब्दः प्रयुक्त ः। तथा च श्रुत्यन्तरात्‌ 'एतदालम्बन 
श्रेंछमेतदाळंबनं परम? 'ओमित्यात्मानं युंजीत? “आमित्येतेनंवाक्षरण पर 
पुरुपमाभिध्यायीत' आमित्येवं ध्यायथ आत्मानम्‌' इत्याद: । अन्याथा- 
सम्भवाच्चोपदेशस्य ।'' `तस्माद्धयानसाधनत्वेनच  इहोकारठाब्दस्यो- 
पदेशः | यद्यपि ब्रह्मात्मादिशब्दा त्रह्मणो चाचकाः, तथापि श्रतिप्रामा- 
ण्यादूत्रह्मणो नेदिष्ठमभिधानमोंकारः। अतएव वत्रह्मप्रतिपत्ताबिद पर 
साधनम्‌ | तच्च द्विप्रकारेण, प्रतीकत्वेनाभिधानत्वेन च | प्रतीकत्वेन 
यथा विष्णवादिप्रतिमाऽभेदेन, एवर्मोकारो त्रह्मेति प्रतिपत्तव्यः 
तस्माद्विशिष्टोऽयमोंकारः साधनत्वेन प्रतिपत्तव्यः | 


(ब्रु Jo भा? ५।१।१) 


३५ खं ब्रह्म’ यह मंत्र हे । इसमें भो ब्रह्म यह विशेष्य नाम हं और 
खम्‌ यह विशेषण gi इस प्रकार नीलकमल के समान खं ब्रह्म इस 
विशेष्य और विशेषण का सामानाधिकरण रूप से निर्देश किया गया हें । 
Wal शब्द वृहत्‌ वस्तु मात्र का अविशेषित आश्रय हं, अतः इसे खं ब्रह्म 
इस प्रकार विशेषित किया गया हें। जो खां ब्रह्म हे वह ॐ शब्द वाच्य हे 
अथवा 3 शब्दस्वरूप हें दोनों ही प्रकार से इसकी सामानाविकरणता 
में कोई विरोध नहीं आता । यहाँ ब्रह्मोपासना के साधनार्थं होने के 
कारण ३% शब्द का प्रयोग किया गया है । ऐसा ही यह “श्रेष्ठ आलम्बन हे, 
यह उत्कृष्ट आलम्बन Zz’) ॐ इस प्रकार उच्चारण कर चित्त को संयत करे 
३ इस अक्षर के द्वारा ही परब्रह्म का व्यान करे, 3% इस प्रकार आत्मा का व्यान 
करे,' इत्यादि अन्य श्रतियों से सिद्ध होता हे । इसके सिवा दूसरा अथं सम्भव न 
होन से भी उसे उपासना के लिए उपदेश मानना चाहिए ।**'अत: यहाँ ध्यान 
के सावन के रूप में ही ओंकार शब्द का उपदेश किया गया हे । यद्यपि ब्रह्म 
और आत्मा आदि दाब्द ब्रह्म के वाचक हें तथापि श्रुति प्रामाण्य से ब्रह्म का 
अत्यन्त समीपवर्ती नाम ओंकार हे । इसलिए यह ब्रह्म की प्राप्ति में परम 
साधन हे । यह साधन भी दो प्रकार का होता हे--प्रतीक रूप से और नाम 
रूप से । प्रतीक रूप से, जसे विष्णु आदि के प्रतिमाओं का विष्णु आदि के साथ 


अभेद खूप से चिन्तन किया जाता हे, उसी प्रकार 'ॐ कार ही ब्रह्म हे एसी 
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बुद्धि ले आनी चाहिए! ।***इसलिए यह ओंकार साधन के 
महत्वपूर्ण हे । 


eq में विशेष 


परस्य ब्रह्मगो बाचकरूपेण, प्रतिमावन्प्रतीकरूपेण वा, परत्रह्मप्रति 
पत्तिसाधनत्वेन मंदमध्यमवुद्धोनां विवक्षितस्योंकारस्योपासनं'  प्रति- 
पक्त्युपायभूतरम्यॉकारस्य काळान्तरमुक्तिफळमुपासनं योगधारणासहितं 
amag, | 
लक (गी० भा० ८।११) 
तद॒व्यक्तमनिन्द्रियग्राह्म; सव ृञ्यसाक्षित्वात्‌ | 
(Ho Wo भा० ३।२।२३) 
Tae के वाचक रूप से अथवा प्रतिमावत्‌ के प्रतीक रूप से परब्रह्म के 
ज्ञान के साधन, मन्द, मध्यम बुद्धि वालों के लिए विवक्षित ओंकार को उपासना- 
ज्ञान के उपाय होकर ओंकार की बाद में मुक्तिफल देने वाली उपासना-योग 
घारणा सहित होती g, एसा बताना चाहिए । 
वह अव्यय हे, इन्द्रियों से ग्राह्य नहीं है, क्योंकि वही सब दृश्य पदार्थों का 
साक्षो हें । 
अपि च एनमात्मानं निरस्तसमस्तप्रपञचमव्यक्तं संराधनकालेः 
पझ्यन्ति योगिनः । संराधनं च भक्तिध्यानप्रणिधानाद्यनुष्ठानम्‌ । कथं 
पुनरवगम्यते संराधनकाले पझ्यन्तीति ? प्रस्यक्षानुानाभ्यां श्रतिस्सृति- 
भ्यामित्थः । 
| Ae सू० भा० ३।२।२४) 
यह भी हमारे प्रपञ्च से हीन अव्यक्त को आराधना के समय योगी देखते 
हैं ag आराधना भी भक्ति, घ्यान प्रणिधान आदि के अनुष्ठान से होती हे | 
फिर यह केसे मालूम कि योगी संराधन काल से देखते हैं ? प्रत्यक्ष तथा अनुमान 
से अर्थात्‌ श्रुति एवं स्मृति के आधार पर । 


योग, ध्यान 
बुद्धिदचाध्यवसायलक्षणा न चिचेष्टति स्वव्यापारेषु न विचेष्टते न 
व्याप्रियते, तामाहुः परमां गतिम्‌ | 
(क० उ० भा० ६।१०) 
परमगति उसे कहते हैं जहाँ अध्यवसाय रूपी बुद्धि अपने व्यापार से रहित 
हो जाती हें । 





— > 
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तं पुराणं पुरातनमध्यात्मयोगाधिगमेन विपयेभ्यः प्रतिसंट्टत्य चेतस 
आत्मनि समाधानमध्यात्मयोगस्तस्याधिगमस्तेन मत्वा देवमात्मानं धीरो 
SAA आत्मन उत्करपापकपयोरभावाञ्जहाति | 
(Ho Zo भा? २।१२) 
अविक्रिय जो पुरातन g उसको विषयों से अध्यात्मयोग की प्राप्ति द्वारा -- 
चित्त से नियुक्‍त कर अपने में समाधिस्थ होना अध्यात्मयोग है--आत्मदेव को 
'धीरपुरुप जानकर अपने विकार और ह्लास के अभाव मे हपं और शोक को छोड़ 
देता हें । 

_ तामीदृशीं तदवस्थां योगमिति मन्यन्ते वियोगमेव सन्तम्‌ । सवा- 
नथसंयोगवियोगळक्षणा हीयमचस्था योगिनः | एतस्यां ह्यचस्थायास- 
चिद्याध्यारोपणवजितस्वरूपप्रतिष्ठ आत्मा | 

(गी० भा० ६।११) 
इस प्रकार की अवस्था को ही वियोगरूप रहते हुए भी योग माना जाता 
हें। सभी प्रकार के अनर्य से संयोग-वियोग के लक्षणवाली ही यह योगियों 
की अवस्था हे । इस अवस्था में अविद्या से आरोपित वृद्धि से रहित आत्मा 
अपने स्वरूप में प्रतिष्ठित हो जाता हें । 
ध्यानेन ध्यानं, नाम राव्दादिभ्यो विपयेभ्यः श्रत्रादीनि करणानि 
TRIE, सनश्च प्रत्यक्चेतयितरि, एकाग्रतया यञ्रन्तनं तदूध्यानम्‌ | 
तथा ध्यायतोब बको, ध्यायतीव प्रथिवी, ध्यायन्तीव पवता इत्युपमो- 
पादानात्तेळधारावससंततोऽविक्ङ्िन्नप्रत्ययो Alas aa ध्यानेनात्मनि बुद्धो 
पञ्यन्स्यास्मानं प्रस्यकचेतनमात्मना स्वेनेव प्रत्यक्चेतनेन ध्यानसंस्क्रतेनांतः 
करणेन केचिद्योगिनः | अन्ये सांख्येन योगेन, सांख्यं नाम-इमे सस्व- 
रजस्तमांसि शुणाः मया EAT अहं तेभ्योऽन्यस्तद्व्यापारसाक्चिभूतो 
नित्यो गुणविलक्षण आत्मा-इति faai एष सांख्यो योगः, तेन 'पञ्य- 
न्त्यात्सानमात्मना' इति वेते | कममयोगेन, Baa योगः ईइवरापण- 
बुद्ध्या अनुष्ठीयमानं घटनकूपं योगाथत्वाद्योग उच्यते गुणतः तेन सत्त्व 
शुद्विज्ञानोतपत्तिद्वारेण चापरे | 
(गो? भा? १३।२४) 
ध्मान उसे कहते हैं जो शब्दादि विषयों से श्रोत्र आदि इन्द्रियों को मन में 
रोककर, मन को भी प्रत्यक्‌ चेतयिता में एकाग्र-भाव से चिन्तन करते रहता, 
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बक ध्यान सा करता हें, पृथिवी ध्यान सी करती हे, पर्वत ध्यान सा करता है, 
इत्यादि उपमाएं भी हैं तेल की निरन्तर बारा के समान न टूटने वाला प्रत्यय 
ध्यान हैं । उस ध्यान से अपनी बुद्धि में आत्मा को, जो प्रत्यक्‌ चेतन हे, कोई 
योगी प्रत्यक्चेतन से ही अर्थात्‌ ध्यान से शुद्ध अन्तःकरण से अपने ही आत्मा को 
देखते हे । अन्य लोग सांख्ययोग से--सत्व, रजस्‌, तमस्‌ गुणों को दृश्य मानकर 
में उनसे अलग, उनके व्यापार का साक्षी नित्य आत्मा हूं, एसा चिंतन सांख्ययोग 
हे - अग्ने से ही अपने को देखते हें। कर्मयोग से ईश्वर को अपितवृद्धि 
से किये गए घटनरूप कमं ही योगाथं होने से कर्मयोग कहा जाता हं-- गुण 
द्वारा सत्त्वशुद्धि से ज्ञान की उत्पत्ति द्वारा दूसरे अपने आप को देखते हैं । 


संन्यासनिष्टा 


परिसमाप्ता ब्रह्मविद्या संन्यासपर्यंबसाना | एतावानुपदेदाः, एतद्वेदानु- 

शासनम्‌, एषा परमनिष्ठा, एप पुरुपार्थकतञ्यतान्त इति | 
(go yo सा० ४।२।१५) 

इस प्रकार जिसका संन्यास में पर्यवसना हुआ हैँ वह ब्रह्मविद्या पुर्ण हुई 
हे। इतना ही उपदेश हे, यह वेद की आज्ञा हे यही परमनिष्ठा ह और यही 
पुरुषार्थ अर्थात्‌ कर्तव्यता का लक्ष्य हे । 

प्रयोजनं चासक्रद्त्रवीति ‘Aa वेद ब्रह्मच भवति’ इति । 'पराम्रताः 
परिमुच्यन्ति सव? इति च! ज्ञानमात्रे यद्यपि सर्वोश्रमिणामधिकार 
तथापि सन्यासनिष्ठेव ब्रह्मविद्या मोक्षसाधनं न कर्मसहितेति भैक्यचर्या 
चरन्तः’ 'संन्यासयोगात्‌' इति च बत्रवन्दशंयति | विद्याकमविरोधाच्च | 
नहि ब्रह्मात्मेकत्वदशंनेन सह्‌ कमे स्वप्नेऽपि सम्पादयिलुं NFIA | 
विद्यायाः काळविशेपाभावादन्तियतनिमित्तत्वाच्च विकारसङको चानु- 
पपत्तः। यत्त॒ गृददस्थेषु ब्रह्मचिद्यासम्प्रदायकदेत्वादि लिङ्गं न तस्स्थितं 
न्यायं वाधितुमुत्सहते | नहि विधिशतेनापि तमःप्रकाशयोरेकत्र सद्भाव 
शक्यते कलु, किमुत लिङ्गः केचलेरिति | 

(मुण्ड० उ० भा० १।१) 

“ब्रह्म वेद ब्रह्मच wala” “'परामताः परिमच्यन्ति सर्वे” इत्यादि वाक्यों 
से उसका प्रयोजन वार वार बतलाया हे । यद्यपि ज्ञानमात्र में सभी आश्रम 
वालों का अधिकार हे तथापि ब्रह्मविद्या संन्यासगत होने पर ही मोक्ष का साधन 
होती है कर्मसहित नहीं -यह वात श्रृति में “भक्ष्यचर्या चरन्तः' सन्यासयोगात्‌ 


hes FR NAA 


मोक्ष ओर मोक्षोपाय 97 


इत्यादि कहती हुई प्रदर्शित करती है । इसके अतिरिक्‍त विद्या और कर्म का 
विरोध होने पर भी यही सिद्ध होता हे । ब्रह्मात्मक्यदर्शन के साथ तो कर्मों 
का सम्पादन स्वप्न में भी नहीं किया जा सकता । क्‍योंकि विद्या संम्पादन का 
कोई कालविशेष नही हे और न उसका कोई निथत निमित्त ही हैं, अतः किसी 
कालविशेष द्वारा उसका संकोच कर देना उचित नहीं है । गृहस्थों में जो ब्रह्म- 
विद्या का सम्प्रदाय कर्तृत्व आदि fear देखा गया हे वह पुर्वप्रदशित स्थिरतर 
नियम को बाधित करने में समर्थ नहीं हो सकता, क्योंकि तम और प्रकाश की 
एकत्र स्थिति तो सेकडों विधियों से भी नहीं को जा सकती, फिर केवल लिङ्गों 
की तो वात ही क्या हें ? 

ज्ञानात्‌ कमंबीजदाहस्य श्रतिस्मृतिप्रसिद्धत्वात्‌ ``न चाविद्यादिक्ले- 
शदाहे सति क्लेशबीजस्य कमाझयस्यकदेशदाह एकदेशप्ररोहरचेत्युपप- 
qal न ह्यग्निदग्धस्य शालिबीजस्यकदेशप्ररोहो हृहयते। प्रवृत्ति- 
फळस्य तु कमाशयस्य मुक्तपोरिव वेगक्षयान्निवृत्तिः 'तस्य तावदेव चिरम्‌? 
इति शरीरपातावधि क्षेपकरणात्‌ । तस्मादुपपन्ना यावदधिकारं आधि- 
कारिकाणामवस्थितिः | न च ज्ञानफळस्यानेकान्तिकता । तथा च 
श्रतिरविरेषेणेच सर्वषां ज्ञानान्मोक्ष दशयति"' प्रत्यक्षफल्त्वाच्च ज्ञानस्य 
फलविरहाशांकानुपपत्तिः। कर्मफले हि AM अनुभवानारूढे स्यादा- 
शंका Wasi न वेति । अनुभवारूढं तु ज्ञानफळम्‌; यत्साक्षादपरोक्षा- 
ana’ इति श्रतेः | तत्त्वमसि’ इति च सिद्धवदुपदेशात्‌ । नहि “तत्त्व- 
मसि? इत्यस्य वाक्यस्याथेः तत्त्वं Wal भविष्यसात्येवं परिणेतुं शक्यः | 

तत्‌पञ्यन्त्रापेवोमदेबः प्रतिपंदं:ह सचुरभवं सूयश्च’ डात च सम्य- 
ग्द्शनकाळमेव तस्फळं WIAA दशयति । तस्मादंकान्तिकी बिढुषः 
केवल्यसिद्धिः | 

(त्र० सू० भा? ३।३।३२) 

ज्ञान से कर्मबीज का भस्म होना श्रुति और स्मृति में प्रसिद्ध हे ।` "अविद्या 

आदि क्लेशों के भस्म होने पर क्लेश के' बीज कर्माशय फे एक देश का दाह 


और एक देश का प्ररोह हो, यह उपपन्न नहीं होता, अग्नि से दग्वशाली बीज 


के एक देश का प्ररोह नहीं देखा जाता । Wa छोड़े हुए वाण की निवृत्ति 
वेगक्षम होने से होती है, वैसे ही प्रवत्तिफल वाले कर्माशय को निवृत्ति भी वेग 
(भोग) क्षय होने पर होती हे क्योंकि उसे तभी तक विलम्ब ह । इस 
प्रकार शरीर नाश तक विलम्ब होता हे । इसलिए अधिकार पर्यन्त अधिकारियों 
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at अवस्थिति उपपन्न है । ज्ञान ओर उसके फल में व्यभिचार नहीं हे । श्रृति 
भी समानरूप से सबको ज्ञान से मोक्ष बताती हैं ।***प्रत्यक्षफलवाला होने से 
ज्ञान में फल के अभाव की आशंका नहीं हो सकती परन्तु अनुभव में न आने 
वाला कर्मफल स्वर्ग में होगा कि नहीं एसी आशंका हो सकती ह । ज्ञान का 
'फल तो अनुभव में ares हे अर्थात्‌ सिद्ध g क्योंकि (जो साक्षात्‌ अपरोक्ष ब्रह्म 
हे) ऐसी श्रुति कहती हुँ तत्त्वमसि इस प्रकार सिद्धवत्‌ उपदेश हे । तत्त्वमसि 
इस वाक्य का अर्थ वह तू मृत होगा इस प्रकार परिणत नहीं किया जा सकता | 
“उसे आत्मरूप से देखते हुए ऋषि वामदेव ने जाना-में मनु हुआ और सूर्य भी' 
इस प्रकार श्रुति सम्यग्दर्शन समय में ही उस सर्वात्मत्व फल को दिखलाती g | 
इसलिए विद्वान को कंवत्यसिद्धि एकान्तिक हैं । 


विवेक ज्ञान 


यथा बुद्ध्याद्याहृतस्य शब्दाद्यथस्याविक्रिय एव सन्‍्दुद्धिवृत्त्यविवेक- 
'विज्ञानेनाविद्ययो पळव्धा आत्मा कल्प्यते | एवमेवात्मानात्मविवेकज्ञानेन 
great विद्यया असत्यरूपयेच परमार्थतो अविक्रिय एवात्मा 
विद्वानुच्यते | 
| (गी० भा? २।२१) 
जिस प्रकार बुद्धि आदि द्वारा लाए गये शब्द आदि के विषय की वृद्धि 
-वृद्धिवृत्तिरूप अविवेक ज्ञान द्वारा अविद्या से अविक्रिय ही आत्मा को कल्पना 
-की जाती हें उसी प्रकार अनात्मानात्मविवेक ज्ञानरूपवृद्धि वृत्ति से अर्थात्‌ 
विद्या से जो असत्यरूप ही हे-परमारथं अविक्रिय ही आत्मा विद्वान्‌ कहा 
जाता हे । 


अहमिदं शरीर ममेदं धनं सुखी दुःखी चाहमित्येवसादिळक्षणास्त- 
-द्विपरीतन्रह्मात्मप्रत्ययोपजननात्‌ त्रह्मवाहमस्म्यसंसारीति विनष्टेष्चविद्या- 
अंथिषु तन्निसित्ताः कासा मूलतो विनञ्यन्ति । 
। (क? So भा० ६।१५) 
में, मेरा शरीर, मेरा धन. में सुखी, में दुःखी इत्यादि लक्षणों वाली बुद्धि से 
विपरीत ब्रह्मात्मेकत्व बुद्धि के पैदा होने से में ही ब्रह्म असंसारी हूँ इस प्रकार 
अविद्याग्रंथि के विनष्ट हो जाने पर उसके कारण हुए काम मूलतः विनष्ट 
हो जाते है। | 


tw 
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अतश्वाविद्याकृतो5य॑ तप्यतापकभावो न पारमार्थिक इत्यभ्युपग- 
न्तव्यमिति | 
(Ho Fo भा? २।२।१०) 
~ LS अन्य 
अतस्तयोः कार्यकारणस्थानयोः अन्यथाग्रहणाग्रहणलक्षणविपयौस 
कार्येकारणसम्बन्धरूपे परमार्थतत्वप्रतिवोधतः क्षीणे तुरीयं पदमचनुते । 


(ato का? भा० १।१५) 
इसलिए भी, अविद्याकृत यह तप्य-तापक भाव हें पारमाथिक नहीं, एसा 
मानना चाहिए । 
अतः उन कार्यकारण रूप स्थानों के अन्यथा ग्रहण और अग्रहण रूप fad- 
यासों का परमार्थतत्त्व के बोध से क्षय हो जान पर तुरीय पद को प्राप्ति 
होती है । 
ज्ञाननिष्ठा 


ननु विरुद्धमिदसुक्त ज्ञानस्य या परा निष्ठा तया मासभिजानाति’ 
इति। कर्थं विरुद्धमिति चेटुच्यते-यदंच यस्मिन्‌ विषये ज्ञानसुत्पद्धते 
ज्ञातुः, तदेव तं विषयमभिजानार्त ज्ञातेति न ज्ञाननिष्ठां ज्ञानाव्ृत्तिलक्ष- 
णामपेक्षते इति । ` अतश्च ज्ञानेन नाभिजानाति ज्ञानवृत्त्या तु ज्ञाननिष्ठ- 
याभिजानाति इति । नष दोषः, ज्ञानस्य स्वात्मोत्पत्तिपरिपाकहेतुय क्तस्य 
प्रतिपश्षविहीनस्य यदात्सादुभवनिश्चयावसानत्वं तस्य निष्ठारव्दासिला- 
पात्‌ । शाद्धाचार्योपदेशेन ज्ञानोत्पत्तिपरिपाकहेठुं सहकारिकारणं बुद्धि- 
विशुद्धयादि अमानित्वादि चापेक्ष्य जनितस्य धेत्रज्ञपरमात्मेकत्वज्ञानस्य 
कतृर्चादिकारक भेदयुद्विनिबन्धनसवकसरुून्याससहितरय रवास्माइुभच- 
निश्चयरूपेण यदवस्थानं सा परा ज्ञाननिष्ठा इत्यच्यते । सेयं ज्ञाननिष्ठा 
आतीदिभक्तित्रयापेक्षया परा चतुर्थो सक्तिरित्युक्ता | तया परया भक्त्या 
भगवन्तं तत्त्वतोऽभिजानाति । यदनन्तरमेव इश्वरध्षेत्रज्ञभेदघुद्धिरशेषतो 
निवतेते। अतो ज्ञाननिष्ठालक्षणया भक्त्या सामभिजातीति वचनं न 
विरुध्यते | अन्न च सच निवृत्तविधायि शाखं वेदान्तेतिहासपुराणस्मृति- 
लक्षणं न्यायप्रसद्ध अथवद््‌सवति, `` प्रस्यगास्माचिक्नियरवरूपनिष्ठत्वाच्च 
मोक्षस्य। न हि पू्वससुद्रं जिगमिषोः प्रातिलोम्येन प्रत्यग्ससुद्रजिगमिषुणा 
समानमागत्वं संभवति । प्रत्यगात्मचिषयप्रत्ययसंतानकरणाभिनिवेशञ्च 


' ज्ञाननिष्ठा | सा च प्रत्यक्समुद्रगमनवत्कमंणा सहभावित्वेन विरुध्यते | 
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पर्वेतसपपयोरिवान्तरवान्‌ विरोध: प्रमाणविदा निश्चित: | तस्मात्‌ सर्वे" 
क्मेसंन्यासेनेत्र ज्ञाननिष्ठा कायी इति सिद्धम्‌ | 
(गी? भा? १ clau) 
शंका-यह तो विरोधी बात कही कि ज्ञान कौ जो परानिष्ठा हे उसके 
द्वारा मुझे पहचानता हे । यह विरोध इसलिए हे कि ज्ञाता का जब भी जिस 
विषय में ज्ञान पेदा होता है तभी वह उस विषय को पहचानता हे इसलिए वह 
ज्ञाननिष्ठा को, जिसका लक्षण ज्ञानवृत्ति हे, अपेक्षा नहीं करता। इसलिए 
ज्ञान से नहीं जानता है, ज्ञानवृत्तिहप ज्ञाननिष्ठा से जानता है । उत्तर--ऐसा 
कोई दोष नहीं हे, क्योंकि ज्ञान अपनी उत्पत्ति की पूर्णता के साधनों से युक्‍त 
| होकर, सभी विरोधों से रहित होकर, आत्मानुभव के निश्‍चय में स्थिर हो 
जाता है। अर्थात्‌ शास्त्र एवं आचार्य के उपदेश द्वारा ज्ञान-उत्पत्ति की पूर्णता 
के हेतु या सहकारिकारण जो अमानित्व आदि बुद्धिविशुद्धता हैं, उनकी अपेक्षा 
कर पेदा होने वाली क्षेत्रज्ञ और परमात्मा को एकत्व वुद्धि की, कर्तुत्व आदि 
कारक भेदबृद्धि से होने वाले सभी कार्यो के संन्यास सहित अपने आत्मा के 
अनुभव के निश्चित होने की जो स्थितिं हे वह परानिष्ठा कही जाती हें । 
यही ज्ञाननिष्ठा आर्ते आदि तीन प्रकार की भक्ति की अपेक्षा परा चतुर्थी भक्ति 
कही गई हे। उस पराभवति से भगवान्‌ को तत्वरूप में जानता हे जिसके 
अनन्तर ही ईश्वर और क्षेत्रज्ञ में भेदवृद्धि पूरी तरह निवृत्त हो जाती हे । 
इसलिए ज्ञानलक्षणबुद्धि से मुझको पहचानता हे, यह वचन विरुद्ध नहीं हे । यहाँ 
सभी निवृत्ति परक शास्त्र-ेदान्त, इतिहास पुराण स्मृति, और न्यायतः प्रसिद्ध 
भी सार्थक होते हें ।***प्रत्यक्‌ आत्मा अपने अविक्रिय स्वरूप में निष्ठ होता हें 
तो मोक्ष होता हें। कोई व्यक्ति ea की ओर जाना चाहता हं तो इसके 
विपरीत Wear समुद्र की ओर जाने वाळे के साथ उसका मार्ग संभव नहीं 
होता । ज्ञाननिष्ठा तो प्रत्यगात्मा के विषय के प्रत्यय संतान के कारणों में 
` अभिरुचि हे ag पश्चिम समुद्र जाने के समान कर्म का विरोधी है। तथा 
प्रमाणवेत्ताओं ने उनका (HA और ज्ञाननिष्ठा) पवंत और राई के समान 


भेद. निहिचित किया हे। अतः सव कर्मों में संन्यास द्वारा ही ATA 


करनी चाहिए । wer 
:आत्मज्ञांन की विधि ह 


“'तथा' च” अस्ति ' नास्तीत्यायाश्च यावन्तो वा" = 


हैं 


= Ao | 
Fo दा यत्रक | 
>भचन्ति, तद्विषयायां नित्याया दष्ठेर्निविशेषायाः T अस्ति नास्ति एकं 





y 
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नाना, गुणवदगुणम, जानाति न जानाति, क्रियावदक्रियम्‌, Roag- 
फळम्‌, सबीजं निर्वोजम्‌, सुखं दुःखम्‌, HAARA, शून्यमशून्यम्‌! 
परोऽइमन्य इति वा सवंचाकप्रत्ययागोचरे स्वरूपे यो विकल्पपितुमि- 
च्छति, स नूनं खमपि चर्मवद्वेट्रिठुमिच्छति, सोपानमिव च पद्भ्यामा- 
रोढुमिच्छति, जले खे च मीनानां चयसां च पदं दिदृक्षते । “नेति 
नेति? (Jo उ० ३।९), यतो वाचो निवतेन्ते (ते? उ० २.४.१) इत्यादि 
श्रुतिभ्यः | `को अद्धा वेद? (ऋ० do १. ३०, ६) इत्यादिमन्त्रवणोत्‌ । 

कथं तर्हि तस्य स म आत्मेति वेदनम्‌ AR केन प्रकारेण तमह 
स से आत्मेति चिद्याम्‌। 

अत्राख्यायिकामाचक्षते--करिचर्किल मनुष्यो मुग्धः केर्चिदुक्तः 
कस्मिश्चिद्पराघे सति धिक्त्वां नासि मनुष्य इति। स युग्धतया आत्मनो 
agaa प्रत्याययितुं कंचिदुपेत्याह ब्रवीतु भवा- न्कोऽहमस्मीति। स 
तस्य मुग्धतां ज्ञात्वाह । क्रमेण वोधयिष्यासीति। स्थावराद्यात्मभाव- 
ANG न त्वममनुष्य इत्युक्त्वोपरराम | स तं मुग्धः प्रस्याह्‌। भवान्मां 
योधयितुं प्रवृत्तस्तृष्णीं बभूव । किं न बोधयतीति ! तादृगेव तद्भवतो 
बचनम्‌ | नास्यमञुष्य इत्युक्तेऽपि सनुष्यत्वमात्मनो न प्रतिपद्यते यः 
स कथं मदुष्योऽसीत्युक्तेऽपि मनुष्यत्वमात्मनः प्रतिपद्येत | 

(ए० उ० भा० २।१) 

इसी प्रकार अस्ति (हे) नास्ति (नहीं हे) आदि जितने भी वाणी और मन 
के भेद हैं वे सब जहाँ एक हो जाते हें उसे विषय करने वाली नित्य निविशेष 
दृष्टि के सम्पूर्ण वावप्रतीतियों के अविषय स्वरूप में जो हे-नहीं हे, एक- 
अनेक, संगुण-निर्गूण, जानता हँे--नहीं जानता हे, सक्रिय-निष्क्रिय, सफल- 
निष्फल, सबीज-निर्बीज, सुख-दु:ख, मध्य-अमध्य, शून्य-अशून्य अथवा पर-अहं 
एवं अन्य की कल्पना करना चाहता है, वह निइचय ही आकाश को भी चमड़े के 
समान लपेटना चाहता हें और अपने TT से उसपर सीढ़ियों के समान आरूढ 
होने को उद्यत हे। वह मानों जल और आकाश में मछली तथा पक्षियों के 
चरणचिल्ल देखने को उत्सुक हैं; जसा कि 'नति नति’ 'यतो वाचो निवतंन्ते' 
इत्यादि श्रुति और “को अद्धा वेद” इत्यादि मन्त्रवणं से सिद्ध होता ह । 

पुर्वपक्ष:--तो फिर उसे “वह मेरा आत्मा हे, इस प्रकार BA जाना जाता 
हैं ? बतलाओ उसे में किस प्रकार से 'वह मेरा आत्मा हे' एसा जानूँगा ? 
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सिद्धान्त--इस विषय में एक आख्यायिका कहते हैं, किसी मूढ़ मनुष्य से 
किसी ने, उससे कोई अपरा होने पर, कहा--'तुझे धिक्कार हे, तू मनुष्य नहीं 
हे / उसने मढ़तावश अपना मनष्यत्व निश्चित कराने के लिए किसी के पास 
जाकर कहा--आप बताइए, में कौन हूँ ?' वह उसकी मर्खता समझकर उससे 
बोला--“घीरे धीरे बतलाऊँगा । और फिर स्थावरादि में उसके आत्मत्व का 
निषेध बतलाकर “तू अमनुष्य नहीं Z’, ऐसा कहकर चुप हो गया। तव उस AA 
ने उससे कहा--'आप मुझे समझाने के लिए प्रवृत्त होकर अब चुप हो गये, 
समझाते क्यों नहीं हे? उसी के समान आप के ये वचन हैं। जो पुरुष “तू 
अमनृष्य नहीं हं” ऐसा कहने पर अपना मनृष्यत्व नहीं समझता वह “तू AAT 
है' ऐसा कहने पर भी अपना मनुष्यत्व केसे समझ सकेगा ? 


आात्मञ्चान का फल 
अविद्या-कल्पित भेद्निवृत्तिसात्रमेव आत्मज्ञानस्य HSA | 


(त्र सू? भा० ११४७) 
मोक्ष-प्रतिबन्धनिवत्तिमात्रमेव आत्मज्ञानस्य फलम्‌ । 


(Ho सू? भा० १।१।४) 
अविद्या से कल्पित भेद की निवृत्ति मात्र ही आत्मज्ञान का फल हे । 
मोक्ष प्रतिबन्ध (अज्ञान) की निवृत्तिमात्र आत्मज्ञान का फल हे । 


(शंका)--कथं त्वसत्येन वेदान्तवाक्येन सत्यस्य ब्रह्मास्मस्वस्य प्रति- 
पत्तिरुपपद्यते ? न हि wget दष्टो fad | नापि झ॒गतृष्णिकाम्भसा 
पानावगाहनादिप्रयोजनं क्रियत इति। (समाधान) नेष दोषः । शांका- 
विषादिनिमित्तमरणादिकार्योपळव्धेः | स्वप्नदशेनावस्थस्य च सपदंशनो- 
दकस्नानादिकायेद्शेनात््‌ | तत्कायमप्यनूतमेवेति चेत्‌ त्रयात्‌ | तत्न AW 
यद्यपि स्वप्नदशंनावस्थस्य सपदंशनोदकस्नानादिकायसन्ृतम्‌। तथापि 
तदवगतिः सत्यमेव फलम्‌; प्रतिबुद्धस्याप्यवाध्यमानत्वात्‌।. नहि स्वप्ना- 
दुत्थितः स्वप्नदृष्टं सपंदंशनोद्कस्नानादिकाय सिथ्येति -मन्यमानस्तदव- 
गतिमपि सिथ्येति मन्यते कश्चित्‌ | एतेन स्वप्नर॒शोऽवगत्यबाधनेन 
देहमात्रात्मवादो दूषितो वेदितव्यः ।'``प्रसिद्धं चेदं लोकेऽन्वयव्यतिरेक- 
कुशळानामीरशेन WAR साध्वागमः सूच्यत ईरृरोनासाध्वागम 
इति। तथा अकारादिसत्याक्तरप्रतिपत्तिच्ष्टा रेखाऱृताक्षरप्रतिपत्तः 
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अपिचान्त्यमिदं प्रमाणमास्मेकत्वस्य प्रतिपादकं नातः परं किचिदाकांक्य- 
मस्ति। यथाहि लोके यजेतेत्युक्ते, कि केन कथमित्याकांक्यते, ta 
तस्वमसि? “अहं ब्रह्मास्मि’ इत्युक्ते किंचिदन्यदाकांक्ष्यमस्ति; सवोत्मेकत्व- 
विषयावगतेः। सति हि अन्यस्मिन्नवडिष्यमाणऽथ आकांक्षा स्यात्‌ । 
नस्वास्मेकस्वव्यतिरेकेण अवशिष्यमाणोऽन्योऽर्थोऽस्ति य आकांक्ष्येत | 
न चेयमवगतिर्नोत्पद्यत इति are वक्तुं, “तद्धास्य विज्ञो’ इत्यादि 
श्रतिभ्यः | अवगतिसाधनानां च श्रवणादीनां वेदानुबचनादीनां च॑ 
विधानात्‌ | न चयमवगतिरनथिका श्रान्तिवति शाक्य वक्तुम्‌ । अविद्या- 
निवृत्तिकळश्रवणात्‌। वाधकशानान्तराभावाच्च । प्राक्चात्मेकत्वावगते 
रव्याहतः Wa: सत्यान्रुतवयचहारो लौकिकः वैद्किश्चेत्यवोचाम | 


(Ao go भा० २।१।१४) 


(शंका) असत्य वेदान्तवाक्य' से सत्य व्रह्मात्मत्व की प्रतिपत्ति ( ज्ञान) फिर 
केसे उत्पन्न होगी ? रस्सी के सपं से Far हुआ नहीं मरता हे और न ही मृग- 
तृष्णा के जळ से पान स्नान आदि कार्यं किए जाते हें। (समाधान) यह दोष 
नहीं हे । संदेह के विष आदि से मृत्यु आदि कायं होते पाये जाते ह । स्वप्न- 
दर्शन की अवस्था में भी सर्पं का डंसना, मृगजल-स्नान आदि कायं भी देखे जाते 
हैं। वह कार्य भी असत्य हे यदि एसा कहें, तो हम कहते हं कि यद्यपि स्वप्ना- 
वस्था के सपं का Saar, जल स्नानादि कार्य अनृत हे तथापि उसकी अवगति 
सत्य फल ही हे, क्योंकि जाग्रत अवस्था में भी वह बाधित नहीं होती । स्वप्न 
से उठा हुआ स्वप्न में देखे गये सपं का saa, जल स्नान आदि कार्य मिथ्या ह 
एसा मानता हुआ उसकी अवगति को भी कोई मिथ्या नहीं मानता है । इससे 
स्वप्नद्रष्टा की अवगति के बाधित न होने से देह ही आत्मा हे यह सिद्धान्त दोप- 
पूर्ण समझना चाहिए cag लोक में प्रसिद्ध हे कि इस प्रकार के स्वप्नदशं 
से अशुभ के लक्षण अन्वय व्यतिरेक में कुशल लोगों को मालम होते हैं Tat 
प्रकार असत्य रेखा-अक्षर से अकार आदि के सत्याक्षर की प्रतिपत्ति देखी 
गई हे । आतत्मेकत्व का प्रतिपादक है यह अन्त्य प्रमाण भी -इससे परे किसी 
की आकांक्षा नहीं हें। जसे लोक में “यज्ञ करे” ऐसा कहने पर क्या, किस से 
कसे, इत्यादि आकांक्षा होती ह “तुम वही हो” “म॑ ब्रह्म हें "war कहने पर 
किसी की आकांक्षा वसी नहीं होती, क्योंकि सब एक आत्मा ह इसको अवगति 
होती J किसी अन्य पदार्थ के अवशिष्ट रहने पर ही आकांक्षा होती हे, आत्मा 
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की एकता से भिन्न अर्थ बचता ही नहीं जिसकी आकांक्षा की जाय'। ऐसी 
अवगति Tar नहीं होती ऐसा नहीं कहा जा सकता, वेसा जान लिया इत्यादि 
श्रृतियां हुं ही । अवगति के साधन श्रवण आदि वेदानुवचन आदि का विधान 
भी हे। यह अवगति अनर्थक या भ्रान्ति भी नहीं कही जा सकती । क्योंकि 
अविद्या की निवृत्तिरूप फल भी श्रुति में बताया गया हैं साथ ही किसी अन्य 
बाधक ज्ञान का अभाव भी हे । आत्मेकत्व की अवगति से पूर्व सब सत्य-असत्य 
व्यवहार लौकिक और वेदिक बने रहते हे ऐसा कहा गया हें । 


Sis ->e हा ms 
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परिशिष्ट 


भूमिका 

Wad वेदान्त के प्रवतंक या व्यवस्थापक आचार्य शंकर का स्थान भारत के 
श्रेष्ठतम दार्शनिकों के बीच हैँ । यों हमारे देश के दार्शनिक अपने को स्वतन्त्र 
विचारक कहना या मानना पसन्द नहीं करते थे । श्री शंकराचार्य ने कतिपय 
उपनिषदों, 'भगवद्‌गीता' और ‘aga’ पर भाष्य लिखे हें। स्वयं अपनी 
दृष्टि में वे भाष्यकार ही हें, अर्थात्‌ उक्त ग्रन्थों (प्रस्थानत्रयी) के व्याख्याता | 
क्योंकि हिन्दू जाति उपनिषदों (और “भगवद्गीता' को भी) पवित्र धामिक ग्रंथ 
मानती है, इसलिए शंकर का अद्वत वेदान्त दर्शन और धम दोनों ही रूपों भ 
स्वीकृति और प्रशंसा पाता रहा हे । दर्शनों की धार्मिक या आध्यात्मिक 
मान्यता का प्रमख कारण यह हे कि हमारे देश के दर्शन मोक्षञास्त्र भी हे । 
बहुत पहले, प्राचीन उपनिपदों के काळ में ही, यहाँ यह धारणा बन गई कि 
जीवन का परम ध्येय अर्थात मोक्ष ज्ञान से ही प्राप्त किया जा सकताह्‌ | 
चूँकि तत्वज्ञान का संपादन दर्शन का कार्य था, इसलिए इस देश में दर्शन को 
faag मान्यता मिली । इसका एक फल यह हुआ कि दार्शनिक चिन्तन न 
केवळ घ्म से जुड़ गया, अपितु वह क्रमशः धर्मं पर हावी हो गया। मोक्ष 
कया है, और उसे पाने के साधन क्या हे, इसका उत्तर मुख्यतः दर्शनों द्वारा 
दिया जानें लगा । जहाँ आस्तिक अर्थात्‌ वेदों को मान्यता देने वाले विचारको 
ने यह दावा किया कि उनके विचार वेद-सम्मत हैं, वहाँ तथाकथित वेद-विरोधी 
दार्शनिकों ने अपने-अपने धर्म-प्रवर्तकों के मतों की दार्शनिक पुष्टि की । एक 
और घटना भी घटित हुई; वेद या श्रुति के विभिन्न व्याख्याता तत्वपदार्थे, 
मोक्ष आदि के सम्बन्ध में अलग-अलग अपना मत देने लगे । इसका फल यह 
हुआ कि न केवल जेनियों और बौद्धों ने ही वल्कि विभिन्न हिन्दु दार्शनिक 
सम्प्रदायों ने भी तत्त्वदर्शन और मोक्षवाद के अन्तर्गत अलग-अलग मत प्रचारित 
किये । उदाहरण के लिए न्याय-वशेपिक तथा सांख्य-योग की मोक्ष-सम्बन्धी 
धारणाएँ (और तत्व-सम्बन्धी सिद्धान्त भी) विभिन्न वेदान्तों से अलग हे । 
स्वयं वेदान्त के भी कई सम्प्रदाय हैं, यथा शंकर का Aad वेदान्त, रामानुज 


* मूल भूमिका जिसका अंग्रेजी अनुवाद पुस्तक के आरंभ में दिया गया हे | 
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का विशिष्टाद्वेत, वल्लभ का Walrad, मध्व का द्वतवेदान्त, आदि। यहाँ 
वेदान्त सम्प्रदाय से हमारा तात्पर्यं उन दार्शनिक सम्प्रदायों से हे जिनका आधार 
'प्रस्थानत्रयी' कहे जाने वाले उक्त ग्रंथ हैं । 

. 'बेदान्तीय सम्प्रदायों में शंकर के अद्वेत का स्थान सबसे ऊपर हु; दूसरा 
स्थान रामानुज के विशिष्टाद्वेत को दिया जाता हे । इन वेदान्तों के विशेष 
महत्व का कारण शंकर और रामानुज द्वारा पल्लवित दर्शनों कौ विशिष्टता 
हे। ये दोनों ही सम्प्रदाय श्रुति पर आधारित होने का दावा करते हैं । 
आधुनिक विद्वानों का कहना हे कि शंकर वेदान्त उपनियदों के अधिक समीप 
है और रामानुज का वेदान्त 'भगवद्गोता' तथा Taga’ के ज्यादा निकट है । 
लेकिन बादरायण ad aaga उपनिषदों के सिद्धान्तों का ही व्यवस्थित ढंग 
से संकेत करते हं, इसलिए यदि ag रामानुज के विशिष्टाद्वेत के अधिक समीप 
है, तो इसका यह मतलब भी हो सकता हे कि बादरायण की अपेक्षा शंकर ने 
उपनिषदों की ज्यादा समुचित व्याख्या की हे । 

वास्तव में उपनिषदों में, विशेषतः प्राचीनतम समझे जाने वाले बृहदारण्यक 
और छान्दोग्य उपनिषदों में, शंकर के अभिमत अद्वैत का स्वर प्रधान हें । 
जिन्हें अद्वेतवेदान्ती महावाक्य कहते हें (तत्‌ त्वमसि, अहं ब्रह्माऽस्मि, सर्व खल्विदं 
ब्रह्म, नेह नानास्ति किचन, अयमात्मा ब्रह्म) वे स्पष्ट ही आत्मा और परमात्मा 
के अभेद का समर्थन करते हें; उनमें नानात्व का स्पष्ट निषेध भी हे । इसी 
अकार छान्दोग्य की यह प्रसिद्ध उक्ति कि कार्य कारण से भिन्न नहीं होता 
भौर यह कि कार्य या विकार 'नाम-रूप' मात्र से भिन्न होते हें (वाचारम्भणं 
विकारो नामधेयं मृत्तिकेत्येव सत्यम्‌), शंकर के मायावाद का प्रबल संकेत 
देती हे । यों उपनिषदों में ब्रह्म को सप्रपंच और निष्प्रपंच दोनों रूपों में 
वर्णित किया गया हे । 

दाशनिक दृष्टि से शांकरवेदान्त का अधिक महत्व इसमें हे कि वहां बहुत 
थोड़े मौलिक प्रत्ययों के आधार पर एक सुसंगत दर्शन-पद्धति का निर्माण किया 
गया हे । न्याय-वेशेषिक में अनेक तात्त्विक पदार्थों को माना गया हे जिनके 
पारस्परिक सम्बन्ध की समस्या दार्शनिक कठिनाइयाँ उत्पन्न करती हे; सांख्य- 
योग में अनेक पुरुषों के साथ प्रकृति को भी चरम तत्त्व माना गया हैं; यह देत 
भी कठिनाइयों को जन्म देता हैं । जिसे दार्शनिक लोग कञ्नालाघव कहते | 
उसके अनुसार अद्वैत वेदान्त एक विशिष्ट और महत्वपूर्ण दर्शन ठहरता हे । 
डस सम्बन्ध में एक चीज पर और व्यान देना चाहिए, शांकर वेदान्त के विभिन्न 
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प्रत्यय एक-दूसरे से सुसम्त्रद्ध और अन्योन्य को पुष्ट करने वाले हे । तात्पर्य 
यह है कि शांकर वेदान्त एक सुसंगठित एवं सुव्यवस्थित दर्शन हे । आगे हम 
इसे समझाने की चेष्टा करेंगे । 

उपनिषदों में आत्मा-परमात्मा की एकता, नानात्व का निषेध और मोक्ष 
के नित्य होने को धारणा पाई जाती हे । वहाँ यह भी कहा गया हें कि एक 
आत्मतत्त्व के ज्ञान से सब कुछ जान लिया जाता हे, और यह कि ज्ञान से मोक्ष 


'होता हे । शंकर का asa इन सब मान्यताओं की संगत व्याख्या प्रस्तुत 


करता हे । चूँकि ज्ञान का कार्य वस्तु के स्वरूप का प्रकाशन मात्र है, इसलिए 
वह किसी चीज को नष्ट या उत्पन्न नहीं करता। ज्ञान बन्धन के नाश का 
कारण तभी बन सकता हे जब बन्धन मिथ्या हो, यथार्थ या वास्तविक बन्धन 
का निराकरण ज्ञान से नहीं हो सकता । अतएव अद्वेत वेदान्त वन्धन या बन्ध 
को अविद्यात्मक मानता है । अविद्या या अध्यास के कारण ही नित्य, अजर, 
अमर, आनन्दरूप आत्मा अनित्य और दुखी दिखाई पड़ती हे । जीवों का भेद 
भी अविद्यामूलक हे । इस प्रकार ब्रह्म के अतिरिक्‍त अविद्याया माया को 


स्वीकार कर के अद्वैत वेदान्त जीवों की अनेकता और जगत्‌ की वास्तविकता 


दोनों का निषेव करता हे । मोक्ष आत्मा का निजी स्वरूप ही हे, इस स्वरूप 
को अवगति या लाभ ही मोक्ष हे । यह मोक्ष अविद्या के विनाश से स्वतः सिद्ध 


हो जाता है । मोक्ष कोई एसी वस्तु नहीं हँ जो आत्मा को बाहर से मिले । 


चूँकि मोक्ष की अवस्था नित्य अवस्था हे, इसलिये वह कर्मो का कार्य भी नहीं 


हो सकती, क्योंकि कर्म के सारे कार्य अनित्य होते हैं । इसलिए शंकर का यह 


“निश्चित मत है कि मोक्ष-प्राप्ति का साक्षात्‌ साधन ज्ञान है, न कि कर्म । 


शंकर जीवन्मुक्ति की संभावना को भौ स्वीकार करते हें। आत्मा और 
ब्रह्म की एकता बा ज्ञान ही वास्तविक ज्ञान हे । इस ज्ञान की उत्पत्ति होने 
'पर आत्मा और अनात्मां का पारस्परिक अध्यास खत्म हो जाता हं । आत्मा 
अपने को शरीर, मन, इंद्रियों आदि से भिन्न समझने लगता हे, जिसके फल- 
स्वरूप उसमें कर्तृत्व और भोक्तृत्व की भावना नहीं रहती । अहंकारशून्यता 
को यह स्थिति ही मोक्ष है । इस तरह की मुक्ति या मोक्ष जीवन-काल में 
भी संभव हे । 

उपनिषदों में जहाँ aia वेदान्त के कतिपय सिद्धान्तों का स्पष्ट उल्लेख 
है, वहाँ उनमें मायावाद का सिद्धान्त स्पष्ट रूप में प्रतिपादित नहीं हें । वास्तव 
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में उपनिषद्‌ जगत्‌ को ब्रह्म का कार्य और कभी-कभी परिणाम भी घोषित 
करते हैँ, वहाँ विवर्तंबाद का प्रतिपादन नहीं दीखता। बृहदारण्यक और 
छान्दोग्य उपनिषद्‌ प्रायः सत्कार्यवाद का समर्थन BAT! बाद में जाकर 
ही सत्कार्यवाद और विवर्तवाद भें भेद किया गया । 
वेदान्त तीन प्रकार की सत्ताएँ मानता हे, पारमाथिक सत्ता अर्थात्‌ ब्रह्म, 
व्यावहारिक सत्ता अर्थात्‌ दृश्यमान जगत्‌ और प्रातिभासिक सत्ता अर्थात्‌ स्वप्न- 
गत पदार्थ, श्रान्त ज्ञान में दीखने वाली चीजें, इत्यादि। परिणाम का अर्थ 
हे अपनी ही कोटि की सत्ता के रूप में परिवर्तित होना, विवत्तं का अर्थ है 
भिन्न कोटि की सत्ता के रूप में परिणत होना, या वसा दीखना । दूध और 
दही दोनों व्यावहारिक सत्ता के अन्तर्गत हैं, दूध का दही वन जाना परिणाम 
हैँ। कितु रज्जु या रस्सी का सर्प के रूप में दिखायी पड़ना faai का 
उदाहरण है । इसी प्रकार ब्रह्म में जगत्‌ का अध्यास होना विवतं हे । 
शंकराचार्य की मख्य उपलब्धि तत्वमीमांसा के क्षेत्र में है। इस दृष्टि से 
उनके दर्शन में चरमतत्त्व आत्मा का प्रत्यय विशेष महत्वपूर्ण हे । दूसरा महत्व- 
पूर्ण प्रत्यय मोक्ष का हे जो आत्मा का निजी खूप ही हे । विश्व के अधिकांश 
दार्शनिक चरमतत्त्व की सिद्धि अनुमान या तकं द्वारा करते हैं शंकर और 
रामानुज दोनों की यह मान्यता हे कि ब्रह्म या ईश्‍वर की सिद्धि अनुमान या 
तके से नहीं हो सकती । रामानुज ईश्वर को केवल श्रृति द्वारा ज्ञेय बतलाते 
हे ॥ शंकर का कहना हैं कि श्रुति के अलावा आत्मा का ज्ञान अनुभव से और 
कुछ हद तक तकं से भी होता है । मुख्यतः उनका यह कथन हे कि आत्मा 
sam से निरपेक्ष, अनुभवगम्य और स्वयंसिद्ध हैं। सब प्रकार का अनुभव 
आत्मा की सत्ता सिद्ध करता हे, क्योंकि आत्मा के प्रकाश के विना किसी भी 
पदार्थ का प्रकाशन अर्थात्‌ अनुभव में प्रतिफलन संभव नहीं हे। आत्मा 
“सर्वदा वर्तमान स्वभाव” है, उसकी अनुपस्थिति का अनूभव संभव नहीं हे । 
जिसे हम सुषुप्ति अवस्था कहते हैँ उसमें भी आत्मचेतन्य निरन्तर वर्तमान रहता 
है, उस समय अनुभव न होने का कारण विषय का अभाव होता हं । जिस 
प्रकार प्रकाश का प्रत्यक्ष किसी वस्तु के सम्पक में होता ह वेसे ही आत्मा की 


उपस्थिति वस्तुओं के अनुभव के समय ही महसूस होती हे । आत्मा प्रमाणों 


के व्यापार से पहले ही सिद्ध है; WAT का उपयोग आत्मेतर पदार्थो की 
सिद्धि के लिये किया जाता है, आत्मा की सिद्धि के लिए नहीं । aga मत में 


आत्मा और ब्रह्म एक ही है, इसलिए ब्रह्म की सत्ता अलग से सिद्ध करने का. 
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प्रश्‍न ही नहीं उठता । किन्तु ब्रह्म जगत्‌ का कारण हू, यह ज्ञान हमें श्रुति से 
ही होता है! अपने उक्त मन्तव्यों की पुष्टि के लिए शंकर दूसरे दर्शनों का 
खण्डन करते है । 

यहाँ शंकर की ज्ञानमीमांसा के कुछ तत्त्व भी उल्लेखनीय हैँ। एक 
महत्वपूर्ण अर्थ में ज्ञान आत्मा का निजी स्वरूप है, यह शान अखण्ड, एकरस, 
अपरिवर्तनीय है । बह विश्‍व का प्रकाश (प्रकाशक तत्त्व) हे । दूसरे गौण 
अर्थ में ज्ञान अन्तःकरण का वृत्ति-रूप होता हे । इस अर्थ में (वौद्धिक प्रत्ययो 
के रूप म) ज्ञान उत्पन्न होता हैं, और भूल भी जाता हे । स्मृति, संकल्प 
आदि वुद्धि या अन्तःकरण के ही विकार हें । 

अन्य मतों का खंडन 

शंकर ने सांख्य के gaara और न्याय-वशपिक के अनेक तत्त्ववाद का सफल 
खण्डन किया है, उन्होंने बौद्ध-जेन सम्प्रदायों का भी खण्डन किया हे। सांख्य 
के विरुद्ध उनके दो प्रमूख आक्षेप हँ । पहली आपत्ति यह हैँ कि सांख्य को 
जड़ (अचेतन) प्रकृति भांति-भांति की रचना से सम्पन्न जगत्‌ का कारण नहीं 
हो सकती, जगत्‌ का कारण ब्रह्म ही है । दूसरे, यदि पुरुष के बन्धन का 
कारण उसकी प्रकृति में संसक्ति है-यानी पुरुप और प्रकृति को भिन्नता के 
विवेक का अभाव-तो, यदि प्रकृति को नित्य माना जायगा, तब हमेशा अवि- 
चेक की संभावना रहने के कारण नित्य मोक्ष नहीं बन सकेगा | 

न्याय-वैशेषिक की आलोचना करते हुए शंकर द्रव्य, गुण आदि के विभाग 
को अयुक्त घोषित करते हे । द्रव्य और गुण अश्‍व और महिष (भैंस) की 
तरह भिन्न प्रतीत नहीं होते, फिर उन्हें भिन्न केसे कहा जा सकता हैं ? न्याय- 
वैशेषिक के अनुयायी द्रव्य और गुण को जोड़ने के लिये समवाय नाम के तीसरे 
पदार्थ की कल्पना करते हैँ, यह कल्पना भी समीचीन नहीं हे । यदि द्रव्य 
और गुण (क्रिया-क्रियावान्‌ जाति और व्यक्ति) को जोड़ने के लिए समवाय 
अपेक्षित है, तो स्वयं समवाय को एक ओर द्रव्य से भौर दूसरी ओर गुण से 
जोड़ने वाला अन्य पदार्थं चाहिए। इसी तरह आगे भी इस प्रकार अनवस्था 
दोप होगा। गुण, कर्म, सामान्य, विशेष आदि को द्रव्यात्मक ही मानना 
चाहिये, ऐसा शंकर का अनुरोध हे । 

शंकराचार्य ने वौद्धों के तीन सम्प्रदायों का भी खण्डन किया हे । हीनयानी 
दशन ( वेभाषिक और सौत्रान्तिक ) के अनुसार विद्व-जगत्‌ क्षणिक स्वळक्षणों 
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का समुदायमात्र हे, स्वलक्षणों से भिन्न किसी स्थिर पदार्थ का अस्तित्व नहीं 
हैं। ये दर्शन न बाह्य स्थिर वस्तुओं की सत्ता स्वीकार करते हैं, न नित्य 
आत्मा की । जिसे हिन्दू दर्शन आत्मा कहते हें वह रूप, वेदना, संज्ञा, संस्कार 
और विज्ञान नामक पाँच स्कन्थों का समुदाय मात्र हे। इसका खण्डन करते 
हुए शंकर कहते हे कि ऐसी दशा में निर्वाण या मोक्ष का उपयोग करने वाला 
कोई स्थिर तत्त्व नहीं रह जाता । क्षणभंगुर स्कन्थो के लिए निर्वाण का क्‍या 
अर्थ होगा ? इसके अतिरिवत स्थिर आत्मा को माने विना स्मृति, प्रत्यभिज्ञा 
आदि भी संभव नहीं हें । 
विज्ञानवादी जगत्‌ को स्वप्नवत्‌ मिथ्या बतलाता g । जसे स्वप्न में वस्तुओं 
की स्थिति के बिना ही उनका साक्षात्कार होता है, वेसे ही जागृत अवस्था में 
भी समझना चाहिए । नीला रंग और नील-बृद्धि (नीले रंग का अनुभव या 
ज्ञान ) ये दोनों साथ-साथ ही होते हूँ, इसलिए उनमें भेद नहीं मानना चाहिए। 
दो बीजों का भेद देखा जाय इसके लिए यह जरूरी हे कि दोनों का अनुभव 
अलग-अलग हो । एसा न होने पर उनका भेद नहीं देखा जा सकता | इस तकं 
(सहोपलम्भनियम) से विज्ञानवादी वस्तु और उसके विज्ञान दोनों की एकता 
प्रतिपादित करते हैं । तात्पर्यं यह हे कि faai से भिन्न वस्तुओं की सत्ता 
नहीं हे । स्काटलेण्ड के प्रसिद्ध दार्शनिक ans का मत भी एसा ही हे । 


शंकर ने उक्त मत का खण्डन किया हें । वाह्य जगत्‌ प्रत्यक्ष आदि प्रमाणों 
से उपलब्ध होता हे, अतः बाह्य वस्तुओं की सत्ता मानना आवश्यक हूँ । यदि 
बाह्ययन का अनुभव न हो, तो उसका श्रम भी न sll बाह्यता का भ्रम ही 
यह सिद्ध करता हे कि हमें areca का अनुभव होता हे । किसी को अननुभूत 
वस्तु का श्रम नहीं होता; विष्णुमित्र ata स्त्री का पुत्र जेसा जान पड़ता ह, 
एसा भ्रम fear को नहीं होता । दूसरे, वाद-विवाद, वादी-प्रतिवादी की सत्ता 
भी यह सिद्ध करती हें कि विज्ञानों से भिन्न बाह्य वस्तुओं का अस्तित्व हें । 
अन्यथा हम खण्डन किसका करते हेँ-कोई भी अपने विज्ञानों ( प्रत्ययों) का 
खण्डन नहीं करता । शंकर का अपना मत यह हे कि ब्रह्म का साक्षात्कार होने 
से पहले यह सम्पूर्ण जगत्‌ हमारे लिये सत्य ही हे । ब्रह्म-साक्षात्कार के बाद 
ही वह हमारे लिये मिथ्या हो जाता Z | 


यद्यपि मोक्ष का साक्षात्‌ साधत ज्ञान हे, तथापि लौकिक अर्थात्‌ वेयक्तिक 
और सामाजिक कर्म महत्वशून्य नहीं हें। Pret कर्मों के अनुष्ठान से हमारे 
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अन्तःकरण की शुद्धि होती है, शुद्ध अन्तःकरण ही तत्त्वज्ञान को ग्रहण करने के 


योग्य बनता हैं । इस प्रकार धर्माचरण या कतेव्य कर्मों का अनुष्ठान परोक्ष 
रूप में मोक्ष का साधन होता हैं । 


शंकर ने एक जगह लिखा हे कि प्रत्यक्ष आदि प्रमाण और श्रुति भी 
अविद्याग्रस्त जीव में आश्रित रहते हैं । तात्पर्यं यह है कि प्रमाणों के संचरण 
का क्षेत्र अविद्यात्मक जगत्‌ ही हे । यहाँ प्रश्न उठता हे कि फिर ये प्रमाण 
तत्त्वज्ञान के साधन कैसे बन सकते हे? इसके उत्तर में शंकर का कहना हे कि 
अविद्यात्मक होते हुए भी प्रमाण अज्ञान के नाश का उपकरण बन जाते हँं--- 
जैसे टेढ़ी-मेढ़ी रेखाएँ अकार आदि अक्षरों या ध्वनियों के सही ज्ञान का कारण 
बन जाती हें! जो ज्ञान अज्ञान का निवतंक ह, वह अन्तःकरण की वृत्ति रूप 
होता हे । अन्तःकरण की वह चरमवृत्ति जो ब्रह्म और आत्मा के अभेद का 
साक्षात्कार कराती है, उस साक्षात्कार को उत्पन्न करके, अविद्या की निवृत्ति 
करती हुई, स्वयं भी निवृत्त या नष्ट हो जाती हे--जेसे जलती हुई सलाई सूखी 
घास के ढेर को जलाती हुई स्वयं भी जल कर नप्ट हो जाती ह्‌ । 


जेसा कि हमने कहा अद्वेत वेदान्त जीवन्म॒वित की संभावना को स्वीकार 
करता हे । गीता में जिसे स्थितप्रज्ञ कहा गया हे, वही वेदान्त का जीवन्मुक्त 
सन्त हे । यह सन्त सव प्रकार के अहंकार, अभिमान आदि से मुक्‍त, माना- 
पमान, सुख-दुःख आदि के द्वन्द्रों से परे होता हें उसके लिए कोई वस्तु काम्य 
व स्पृहणीय नहीं होती, उसे संसार में ऐसी कोई चीज नहीं दीखती जिसके 
लिये वह संघर्ष करे। वस्तुओं की आसक्ति ही बन्धन है, घन-सम्पत्ति, पद 
ओर शवित एवं यश की आकांक्षा ही संघर्ष और अझांति को जन्म देती हे । 
वेदान्त का जीवन्मुक्त उक्त एपणाओं के बन्धन से मुक्‍त होने के कारण निरन्तर 
शांत और सन्तुलित बना रहता हे । इस प्रकार का जीवन्मुक्त सन्त मानो 
अपनी मनःस्थिति से ही वेदान्त के चरम आदश की सत्यता को प्रमाणित करता 
हे । इस दृष्टि से देखने पर वेदान्त का जीवनादर्श केवल विश्वास या युवित की 
चीज़ न रह कर अनुभव द्वारा प्रमाणित मूल्य बन जाता हुँ । 
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